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PROLOGO

El método genético en el estudio y exposición de la Historia,

aplicado a la sucesión de los sistemas teológicos y filosóficos, además

del interés de su peculiar dramatismo, tiene para el católico una

grave importancia apologética, pues plantea el problema hondo y

sutil de las interferencias entre lo natural y lo sobrenatural en la

historia del género humano.

Los historiadores acatólicos y racionalistas, que con prejuicios

escépticos se dedican al cultivo de la historia genética, suelen incu-

rrir en dos errores. Uno es el querer dar una explicación exclusiva-

mente natural y humana a todo lo que ha pasado en el mundo; otro

el de olvidar que, por virtud de la providencia que en el orden actual

rige al mundo, los mismos hechos puramente naturales están incor-

porados a la realización de un plan de orden superior.

Estos dos errores quería corregir San Agustín, al componer el

tratado De Civitate Dei, en la mente de los intelectuales paganos

que interpretaban la invasión de Italia y el saqueo de Roma por los

bárbaros como castigo de los dioses airados por la implantación y

propagación del cristianismo. Aquí la interpretación no era natura-

lista, sino pseudosobrenaturalista. Pero los bárbaros se habían dete-

nido, reverentes, ante los templos cristianos, respetando las vidas,

haciendas y honras de las personas, aun las paganas, que se habían

acogido a su recinto. He aquí una interferencia de lo natural y sobre-

natural cargada de valor simbólico. Las refutaciones de San Agustín

a los paganos son ideas que se van elevando gradual y majestuosa-

mente, como se habían elevado en Prudencio, a la categoría de leyes

fundamentales de la Filosofía de la Historia.

A esas leyes está también sometido el paso por el mundo de las

escuelas y de los sistemas filosóficos y teológicos.

Una de las definiciones que se puede pretender dar del cristia-

nismo como doctrina, es la de ser una visión moral del mundo y de la
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vida. Pase. Pero se alegará que también lo son otros sistemas, entre

ellos varios del período helenístico y entre estos el cinismo y el estoi-

cismo que precedieron al cristianismo. Para algunos la filosofía

estoica es la humanización de la filosofía cínica, y la doctrina cris-

tiana la espiritualización de la filosofía estoica.

Por eso, tanto desde el punto de vista genérico como desde el punto

de vista apologético, será interesante y útil una confrontación de dos

visiones morales del mundo: la estoica y la cristiana.

Este es el estudio que nos invitó a hacer el R. P. Pablo Mu-
ñoz, S. /., profesor en la Universidad Gregoriana de Roma, que,

especialista en estudios sobre San Agustín y conocedor de nuestras

aficiones a ellos, nos aconsejó utilizar para hacer el parangón la

concepción filosófico-tcológica agustiniana, que es una de las más

grandiosas y completas expresiones del pensamiento cristiano, y una

de las más próximas cronológicamente al estoicismo. También, por

esto mismo, ha sido una de las más alegadas por los historiadores

racionalistas para mostrar el influjo estoico en la filosofía y teología

cristianas.

Aunque al principio pensamos hacer el estudio tomando por

base las Confesiones y la obra De Civitate Dei, bien pronto, movi-

dos por el deseo de que las conclusiones a que nos llevara nuestra

investigación fueran lo más ciertas y decisivas posible, nos impusi-

mos el examen de todas las obras del santo Obispo de Hipona que

pudieran dar luz sobre el asunto, aun teniendo que alargar muchos

meses nuestro trabajo. En la lista de fuentes aparecen las que hemos

estudiado tanto de San Agustín como de los estoicos.

Para deducir el contenido doctrinal y la orientación ideológica

de una y otra concepción y aun de cada una de las obras examinadas,

hemos practicado el doble análisis detallado textual y contextual de

cada idea importante, de cada tesis o proposición, y de la considera-

ción global de la obra o doctrina. Nos parece que otro cualquier modo

de interpretación no podría fundamentar ésta sincera y legítimamen-

te. Pecaría de ser generalización superficial y gratuita o de ser visión

fragmentaria del problema.

Tampoco hemos querido confiar demasiado en apreciaciones

ajenas, aun las más corrientes, aunque con todo respeto hemos tenido

en cuenta la literatura moderna sobre las diversas cuestiones, como

guía y como medio de contraste recíproco de los diferentes puntos

de vista. Cuando se emprenden trabajos de esta clase se echa de ver

que son pocos los autores que han estudiado de un modo directo y
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personal los problemas, de donic resulta a veces una abuniante

literatura en una dirección, pero con escaso fundamento.

El deseo de probar bien nuestras aserciones en materias muy
discutidas y el de procurar a los lectores una pronta y fácil verifica-

ción de los argumentos que aducimos, nos ha hecho multiplicar las

reproducciones textuales y las citas, aunque sabemos que hoy va

abriéndose paso la tendencia a aliviar la exposición, aun en materia

histórica, de notas y referencias.

Los perjuicios ocasionados a nuestras bibliotecas por la revolu-

lución española y las dificultades creadas por la actual guerra mun-

dial, podrán explicar el que, tratándose de algunos autores, v. gr., los

estoicos del último período, no hayamos podido utilizar las últimas

ediciones y de que las citas sean imperfectas en no seguir las divi-

siones más modernas. La deficiencia queda en gran parte subsanada

Por las reproducciones numerosas de que liemos hablado. Así, por

ejemplo, aunque después de redactada definitivamente nuestra obra,

hemos podido utilizar las ediciones de las obras de Séneca, hechas

por Gerckc, Hense, Hosius y Hermes en la Biblioteca Teubneriana,

no creímos necesario cambiar las citas hechas a base de la edición

de Fickert, que es la que habíamos utilizado, ya que, aunque bastante

anterior a la colección teubneriana, es también tina muy buena edi-

ción crítica, y, por otra parte, la casi totalidad de las citas que hare-

mos no son meras referencias, sino transcripciones del texto. Espe-

ramos, por lo tanto, que aun los críticos más exigentes sabrán perdo-

nar las faltas que encuentren en este punto.

Agradecemos al R. P. Pablo Muñoz, S. /., habernos sugerido

un tema que, por los que han visto nuestra obra antes de editarla,

ha sido juzgado muy sugestivo y, como hoy dicen, de un interés muy
humano.

También hemos de estampar aquí, como muestra de agradeci-

miento, el nombre del R. P. Eleutcrio Elorduy, S. ]
'., profesor del

Colegio Máximo de Oña, que en los ejercicios prácticos de seminario

de la Facultad Teológica de Oña nos inició y orientó en los estudios

agustinianos y con su original obra Dic Sozialphilosophic der

Estoa nos abrió rutas luminosas para la acertada consideración del

estoicismo y de sus relaciones con la teología y filosofía agustiniana,

pues, aunque no hemos abrazado del todo sus opiniones, en su valioso

estudio hemos, en gran parte, hallado la dirección para el examen

directo de los monumentos estoicos que nos ha llevado a nuestra tesis,

en cierto modo intermedia entre la tradicional y la suya novísima.
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INTRODUCCIÓN

TEORÍA DEL EQUILIBRIO PASIONAL
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I

PRESENTACIÓN DEL TEMA

Emprendemos el estudio comparativo entre dos posiciones doc-

trinales frente a un problema de la Antropología Filosófica: el

equilibrio pasional. El asunto es concreto y de perímetro bien

definido, como corresponde a un estudio de esta clase; pero tiene

un valor sintético con relación a los problemas más fundamenta-

les de la Filosofía. Colocado estratégicamente en el vértice de

reunión de importantes disciplinas filosóficas: la Ontología con

sus preocupaciones acerca de la naturaleza y origen del mal físico

y moral, la Psicología racional y empírica con todo lo que a la

Pasionología se refiere, la Ética con sus cuestiones sobre la etiolo-

gía, criteriología y teología del orden moral, y la Teodicea en cuanto

considera las relaciones de las criaturas racionales y libres con la

divinidad, viene a ser un observatorio, un punto de vista desde

donde se puede descubrir cómo se alinean en los diversos sistemas

filosóficos las ideas acerca del hombre, del mundo y de Dios. El

criterio y la manera con que cada pensador y cada escuela enfoca

el problema de las relaciones del hombre por medio de sus tenden-

cias pasionales con las cosas externas visibles o invisibles, es un

reflejo de lo que los alemanes llaman II'cltanschatiung, de la pro-

pia visión o concepción total del universo.

Por otra parte, la mayor o menor amplitud y profundidad con

que cada doctrina desarrolle su teoría sobre la regulación de la

vida pasional, es un criterio valioso para juzgar de su importancia

como sistema filosófico.

Dos son los que aquí vamos a comparar: el del estoicismo y
el de San Agustín (i). Las razones para la elección son varias.

(i) Hablamos del «sistema de San. Agustín» y no creemos sea necesario

justificar el empleo de esta expresión. La cuestión de si San Agustín tiene

3



Una de ellas es que el estoicismo y Ja doctrina de San Agustín

son consideradas, por lo que a la Filosofía Moral se refiere, como
las representaciones más eminentes de dos concepciones del mundo

y de la vida y de dos grandes ciclos de cultura de espíritu esencial-

mente diverso: la gentilidad greco-romana y el cristianismo.

El estoicismo es para los historiadores de la Ética la doctrina

moral más perfecta y elevada a que ha llegado la razón humana
abandonada a sus propias fuerzas. El historiador Élie Blanc, al

empezar la exposición de la doctrina moral de los estoicos, afirma

que a la escuela de éstos aparece unido todo lo que el paganismo

ha podido ofrecer de más grande: los Traseas en Grecia, los Esci-

piones, los Catones, los Sénecas en Roma (2). Y Stuart Mili, hablan-

do de Marco Aurelio, el último gran estoico de la antigüedad,

dice que su doctrina es el producto ético más perfecto del espíritu

antiguo.

En cuanto a San Agustín, su eminencia, más aún, su cuasi

unicidad, según insiniia Portalié, como valor adecuadamente repre-

sentativo de la Iglesia, especialmente de la occidental (3) aparece

ya reconocida por sus contemporáneos, entre otros por San Jeró-

nimo, que en una de las cartas que dirige al Obispo de Hipona

confiesa que es tenido por un nuevo fundador de la Fe, es confir-

mada por los Papas inmediatamente posteriores, según atestigua

el propio San Celestino I al defender la doctrina de San Agustín

contra los semipelagianos (4) y se va consolidando más y más

a lo largo de la Edad Media, hasta resultar inconmovible. San Agus-

tín es el maestro más insigne del Occidente Cristiano, el primer

o no un sistema filosófico ha sido ya suficientemente discutida y a base

de la proposición afirmativa se hacen todos los estudios modernos acerca

de las ideas filosóficas del Santo Doctor de la Iglesia. Hay obras, como la

de Storz: Die Philosophie des hl. Augustinus (Friburg:» de Brisgovia, 1882),

en las que se desarrolla, dispuesta ordenadamente por tratados, la doctrina

filosófica de San Agustín. Lo mismo se diga de la doctrina moral, en par-

ticular, que ha sido estudiada por diversos autores, entre otros, por Maus-
bach en su importante obra Die Ethik des heiligen Augustinus (Friburgo

de Brisgovia, 1909), y por el P. Roland Gosselix, O. P., La Morale de

Saint Augustin (París, 1025).

San Agustín no tiene una exposición sistemática de la Filosofía, pero

tiene un perfecto sistema filosófico esparcido por diversas partes de su vas-

ta obra. Reunir las piezas más importantes de ese sistema en torno al pro-

blema del equilibrio pasional y comparar éste con la concepción estoica

es el objeto de esta disertación.

(2) E. Blanc Histoire de le Philosophie (París y Lyon, 1896) 242.

(3) DTC, Augustin, § Role doctrinal hors de Pair, 2.317 ss.

(4) ML., 50. 530.
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Doctor de ]a Iglesia (5) y el exponente mas egregio del Catolicis-

mo en el campo de las ideas.

Y no son solamente los católicos los que piensan y hablan en

este sentido, son también los modernos luteranos y protestantes

quienes, según ellos dicen, reconocen de buen grado y acatan el

magisterio de Agustín, en cuyo espíritu cabe el de la Iglesia Cató-

lica y el de las Iglesias evangélicas libres. Harnack le juzga en

materia de religión y de moral el padre común de la Cristiandad,

incluyendo en ella al catolicismo y al protestantismo (6).

En cuanto a la cuestión, interesante para nuestro tema, tan

agitada por los protestantes, de las relaciones entre lo moral, lo

jurídico y lo religioso en la fe cristiana, San Agustín, según Har-

nack y los teólogos protestantes modernos, fué el gran reformador

de la Iglesia, el doctor que acertó con el verdadero espíritu de pie-

dad (jrdmmigkeit) que debe reinar en las relaciones del hombre

con Dios. Su doctrina moral se transfundió al mundo cristiano

por el favor de los Papas. Porque así como Cipriano—escribe

Harnack—siguió a Tertuliano, así Gregorio el Grande siguió a

Agustín, y de este modo su espíritu fué inyectado a toda la Igle-

sia (7). Y como la época del Renacimiento con la Reforma pro-

testante en los países del Norte, y el Concilio Tridentino en la

Iglesia Romana, representan la vuelta al espíritu de Agustín, y
de la Reforma y del Renacimiento vivimos actualmente todos,

todos vivimos de la doctrina de Agustín y él es el maestro de

todos (8).

Resulta, por consiguiente, que comparar la doctrina estoica

con la doctrina agustiniana acerca del equilibrio pasional equi-

vale, como decíamos más arriba, a parangonar la más pura y fina

concepción de la vida que el paganismo logró elaborar con la

concepción más representativa e influyente debida al espíritu

cristiano.

Tiene, además, esta comparación otro interés mayor que el

de satisfacer una erudita curiosidad. El interés de un problema

de génesis doctrinal. Ya el Cardenal Ceferino González, O. P., al

exponer ampliamente la doctrina estoica, reconociendo sus méri-

tos y excelencias, se quejaba, no obstante, de que se atribuyera

(--) DTC, 1. c
(6) Das IVesen des Christentums (Leipzig, 1920) 162 ss.

(7) Lehrbuch der Dogmengeschichle * (Tubinga, 1910) III, 3-6.

(8) £n el mismo sentido hablan Kurtz, Euckf.n, Schaff, etc.
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a la Moral cristiana una procedencia estoica. Y después de trans-

cribir algunas ideas moralmente abominables de diversos autores

estoicos, añadía: «Bueno sería que meditaran estos pasajes y se

miraran en este espejo los que nos presentan la moral del estoicis-

mo como tipo y origen de la moral cristiana» (9). Pero el tema no

ha dejado de ser diligentemente tratado desde entonces hasta

ahora por numerosos autores en un sentido o en otro, según la

opinión de cada cual. Unos tocan la cuestión al hablar de los orí-

genes del cristianismo en general y de sus relaciones intelectuales

con el mundo greco-romano. Así, por ejemplo, Huber (10), Baur

(11), Wenland (12), Holl (13); otros estudian más en concreto el

influjo de la Ética estoica en la Moral cristiana a través de algún

estoico en particular. Séneca, en sus relaciones con el cristianismo,

es el filósofo estoico que más interés ha despertado. Baumgarten,

Burgmann, Betzinger y otros historiadores, han dedicado sus

investigaciones a este asunto (14). También las relaciones de Epic-

teto con el cristianismo han sido objeto de estudio especial (15).

No han faltado tampoco quienes atribuyan la mayor perfección

que tiene la doctrina moral de los estoicos del último período, con

relación a la Ética de la Estoa media y antigua, al influjo de las

ideas cristianas que iban abriéndose camino aun en los círculos

intelectuales del paganismo. La posibilidad de que San Pablo y
Séneca se conocieron y trataran en la Roma de Nerón, ha sido

objeto de estudio en varios escritos monográficos (16). Pero, al

(9) Ceferino González, O. P., Historia de la Filosofía 2 (Madrid,

1886) nota 1 de la p. 349 a 350.

(10) Die Philosophie der Kirchenváter (Munich, 1859).

(11) Zur Geschichte der alten Philosophie und ihres Verháltnisses zum
Christentum (Leipzig, 1876).

(12) Die hellenisliche-rómische Kultur inihren Beziehungen zu Juden-

tum und Christentum (Tubinga, 1912).

(13) Urchristentum und Religionsgeschichte (Die Aníike, 1, 1925).

(14) Baumgarten, Séneca.—Das Christetum in der tiejgesunkenen

antiken Weltzeit (Rostock, 1895); Burgmann, Sénecas Theologie in ihren

Verháltnissen zum Stoicismus und Christentum (Berlín, 1872); Betzinger,

Séneca und das Christentum (Friburgo, 1899).

(15) Zahn, Der Stoiker Epiktet und sein Verháltnis zum Christentum

(Leipzig, 1895).

(16) Feeury, Saint Paul ct Scnéque (París, 1853). Ya antes, desde

comienzos del siglo XIX, se había comenzado a agitar animadamente esta

cuestión en Alemania, en la que después tomaron parte escritores de diver-

sos países. Véase la nota bibliográfica que trae Don Francisco Vera en las

páginas 31 y ss. de su obra Séneca de la Biblioteca de la Cultura Española

(Aguilar, Madrid. Sin fecha). .
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tratar de las relaciones entre el cristianismo y el estoicismo, lo

general entre los escritores racionalistas y protestantes es consi-

derar la doctrina cristiana como de filiación estoica.

Aún hay quien se acerca más al asunto particular a que nos

ceñimos en este trabajo. Paul Barth, al fin de su obra Die Stoa,

dedica varios capítulos al influjo de la doctrina estoica en el Anti-

guo Testamento y, posteriormente, en el cristianismo (17), y al

desarrollar esta paite habla del influjo en el pensamiento de San

Agustín. Según Barth, ni en la Cosmología, ni en la Teología pro-

piamente dogmática de Agustín, aparecen influencias estoicas,

pues esta parte de su doctrina es esencialmente platónica. En
cambio, son estoicas, además de la teoría del conocimiento y de

las ideas estéticas, la doctrina de los afectos, la Teología y la inter-

pretación del orden del mundo (asunto sobre el que el influjo

estoico se manifiesta hasta en las expresiones y frases); la Moral,

con su doctrina sobre los móviles y fines; la creencia en la solici-

tud de Dios por cada individuo, parte de la Teodicea (otra parte

se debe al platonismo), y el sistema de las cuatro virtudes cardi-

nales (18). Si así es, como el influjo de San Agustín en la posteri-

dad cristiana acerca de estas materias es innegable, resulta, arti-

culando el razonamiento de Harnack con el de Barth, que, pues

hoy todos vivimos del Renacimiento y de la reforma católica o de

la protestante, y vivir de ellos es vivir del espíritu de San Agus-

tín, en último término, de lo que vivimos en materia moral es del

estoicismo (19).

(17) Traducción española Los estoicos hecha por Recasens Siches y
editada por la Revista de Occidente (Madrid, 1930).

(18) O. c. 305-308.

(19) Barth, o. c, p. 20 ss.

Atribuyen los racionalistas a influencias de la moral estoica la dulcifi-

cación de la legislación romana en los últimos siglos del Imperio en lo rela-

tivo a la condición jurídica y al trato de la mujer, los hijos y los esclavos,

reformas que los historiadores del Derecho atribuyeron tradicionalmente
al influjo del cristianismo y más en concreto a ciertos principios fundamen-
tales consignados en el Evangelio y en las epístolas de San Pablo. Bréhier,
por el contrario, en su Histoirc de la Philosophie, 1, 420 (París, sin fecha),

afirma que el estoicismo, por su propia naturaleza, no influyó ni pudo influir

en la política, ni en el Derecho. El Cardenal Z. González (1. c.) atribuye al

estoicismo una influencia negativa en la política en cuanto trasladó del

Estado al individuo el centro de la moral.
Lo cierto es que la humanización del derecho romano alcanza su mayor

grado en la legislación del emperador Justiniano, que es precisamente el

que prohibe el estoicismo, como las demás filosofías gentiles, y se esfuerza

por informar de espíritu cristiano toda la vida y las relaciones jurídicas.
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Tal es el problema.

Ya se echa de ver que varios de esos elementos, actualmente

cristianos, pero de «procedencia estoica», que enumera Barth, son

ingredientes de importancia en la cuestión del equilibrio pasional.

Hasta ellos, por lo tanto, se ha de extender nuestro estudio. Pero

para conocer si la doctrina agustiniana y católica sobre este punto

es una simple reproducción, o, cuando más, un grado superior en

la evolución de la doctrina estoica, el procedimiento no ha de ser

considerar cada uno de esos elementos en particular y echarse

a buscar su genealogía posible en las ideas morales del paganismo

o dedicarse a la búsqueda de analogías y diferencias de detalle.

El desmontar todo un sistema ideológico en innumerables fragmen-

tos, el desmenuzar y pulverizar éstos para inquirir su semejanza

con las partículas y los átomos de otras teorías anteriores, y así

deducir la preexistencia de aquél en éstas, es violentar el estado

de la cuestión respecto a todo el sistema de que se trata, y expo-

nerse a padecer graves ilusiones en lo que toca a la naturaleza y
origen de sus componentes (20).

Tampoco bastará—refiriéndonos ahora a los de la posición

opuesta—para negar la influencia estoica en el sistema agusti-

niano, el hecho de que los estoicos admitieran el suicidio y el de

que algunos de ellos juzgaran lícitas ciertas aberraciones sexuales.

Esto, aunque sea importante, no tiene carácter sistemático si

se considera aisladamente. Por lo tanto, no es suficiente para

negar un influjo de sistema, como no basta para negar que la filo-

sofía peripatética, por su valor objetivo, haya venido a resultar

la base racional del dogma católico por el hecho de que Aristóteles

desconociera la separabilidad de los accidentes o identificara la

noción de supósito con la de sustancia singular completa, cosas de

tanta monta para los misterios más trascendentales de la religión

cristiana.

Son las concepciones consideradas en su totalidad y comple-

jidad las que hay que comparar. En filosofía, en general, hay pie-

zas y elementos comunes que forzosamente han de ser utilizados

en todo sistema y que simultáneamente aparecen aún en los más

(20) Este ha sido el procedimiento y el método de los racionalistas

historiadores de las religiones para explicar, por analogías remotas y seme-

janzas forzadas o de detalle, la aparición de la religión y de la moral cris-

tianas. La inanidad de los resultados quedó briosamente demostrada en la

obra del prof. Wilhelm Schmidt Handbuch der Vergleickenden Rcligionsge-

schichte (Münster, 1930).
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opuestos. Es que se deben a una realidad externa, objetiva, inelu-

dible para todos, o que responden a lo común de la naturaleza

del hombre. Y en un problema tan profunda y adecuadamente

humano como el de la ordenación de la vida pasional, ese fenó-

meno se da con mayor causa y motivo. Lo interesante y decisivo,

al establecer la comparación, es el lugar que esos materiales pare-

cidos tienen en cada sistema y la relación que guardan con los

otros elementos peculiares de cada ideología.

Al comparar la doctrina de San Agustín con la de los estoicos,

queremos comparar la Weltanschanung, la manera que tiene aquél

y que tienen éstos de ver el universo desde el punto de vista cén-

trico y eminente del equilibrio pasional.
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ANTE LA MALDAD Y EL DOLOR

La filosofía idealista postcantiana había puesto el excitante de

la actividad filosófica en la «infelicidad de la conciencia» produci-

da por el contraste entre «lo que es» y «lo que debe ser». Pero todos

estos conceptos en la filosofía idealista son demasiado especulati-

vos y deshumanizados. Para unos, como Hegel, esa infelicidad se

producía en el choque, en el tropiezo del Absoluto pensante o de

la Idea pura con algo se le ofrecía, al desarrollarse, como distinto

y opuesto a ella. Para otros, como Schopenhauer, la infelicidad

consiste en la miseria de la Voluntad, toda ella energía, esfuerzo,

impulso; pero sin fundamento, sin orientación, sin fin, sin llegar

jamás a la satisfacción y al contentamiento (21). La solución a

esta infelicidad también quedaba en un plano demasiado aéreo y
poco práctico para el hombre individualmente considerado. En la

teoría de Hegel consiste en la síntesis perfecta con la cual la Idea

vuelve a sí misma, después de haber recorrido todos los grados

de su evolución; en la concepción de Schopenhauer el reposo total,

a que aspiramos, en vano, en este mundo, que es el peor de todos

los posibles, se logrará en el aniquilamiento de toda vida (no sólo

de la vida individual por la propia muerte), en el Nirvana.

Los filósofos modernos antidealistas, menos metafísicos sin

duda, aunque más humanos, siguiendo las huellas de Nietzsche

y de Kierkegaard, parten no de un concepto puro o abstracto o

(21) Llamamos idealista a Schopenhauer porque, aunque él opone a

la «Idea» de Hegel la «Voluntad», en todo lo demás (v. gr., en no admitir

más que un conocimiento puramente fenomenal de lo que se presenta como
externo al sujeto pensante), tiene derecho, como dice Bcsse ( Concepción

del Universo según los grandes filósofos modernos), a ser incluido en la direc-

ción de los idealistas.
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universal, ni siquiera de la humanidad colectivamente considera-

da, sino «del hombre, del hombre de carne y hueso que sufre, que

llora, y, sobre todo, que muere» (22). Su preocupación es la infe-

licidad del hombre con sus pasiones, sus apetitos, sus dolores y,

sobre todo, con su limitación en el tiempo: con la muerte. La
misión de la filosofía, según ellos, es remediar esta infelicidad,

señalando la jerarquía de los valores que respondan ordenada-

mente a las tendencias del hombre adecuadamente considerado, y
especialmente investigando la realidad o la posibilidad de la inmor-

talidad (23) o proporcionando al individuo un sustitutivo de

ella (24).

Con este criterio, la filosofía moderna se restituye en no pocos

de sus aspectos a los cauces de la filosofía perenne, que, arrancan-

do de Sócrates, llega a través de la bifurcación aristotélica y pla-

tónica completada con los descubrimientos de la revelación, a la

doctrina filosófica cristiana. De estos aspectos, el que nos interesa

señalar aquí es el reconocimiento del carácter antropológico de la

filosofía, por el cual el problema del equilibrio pasional puede ser

la base de una «Concepción total del Universo». Esto es de interés

para el parangón que aquí vamos a establecer.

Es innegable que la presencia de la maldad y el dolor en la

vida del hombre y la perspectiva de la propia muerte ha sido uno

de los temas más fecundos en hacer brotar teorías, sistemas y pre-

ocupaciones filosóficas. El fondo humano del problema explica

esta fecundidad. «El hombre, al filosofar—escribe Steinbüchel—

,

pregunta acerca de sí mismo... Por eso toda filosofía resulta antro-

lógica» (25). En efecto, si desde el punto de vista sistemático toda

doctrina filosófica completa se apoya como en su base en una

solución propia y peculiar del problema crítico-ontológico, y de

esa solución arrancan todos los demás elementos del sistema,

desde un punto de vista genético, psicológico o histórico, una

buena parte de los sistemas filosóficos—quizá todos—nacieron de

(22) Miguel de Uxamtno, Del Sentimiento Trágico de la Vida 5 (Ma-

drid, 1938) 1.

(23) Hrnri Bergson, Les deux Sources de la Morale et de la Religión

(París, 1934)-

(24) Unamuno, o. c. capítulos La disolución racionalista y ss.

(25) Die Philosophische Griindlcgung der Katholische Sittenlehre ron

Theodor Steinbüchel. L. Schwan. Düseldorf. Primeras páginas.

Véanse nuestros artículos El despertar filosófico. Indagaciones sobre el

origen y la originalidad de la Filosofía. (Razón y Fe, 130 [1944] 284-302;

391,-412 131 [1945] 472-480 551-562-
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una preocupación íntima en torno al problema del bien y del mal,

de la felicidad o infelicidad del hombre (26).

Bien podemos decir que el excitante de la actividad filosó-

fica es el tropiezo, la presencia del mal moral (la maldad), del

mal físico (el dolor) y del mal total (la muerte), y que el anhelo

de la filosofía es el descubrimiento y la consecuencia del bien

moral (la virtud), cid bien físico (el gozo) y del bien total (la

vida íntegramente perfecta) (27).

' Si comparamos acerca de estas cuestiones generales la doctri-

na estoica y la de San Agustín, encontramos entre ellas una con-

cordancia semejante a la que se da entre la moderna filosofía

existencialista y la filosofía cristiana. Acaso pudiera decirse que

las discrepancias son también análogas; pero de ellas trataremos

más adelante. Viniendo ahora a las coincidencias, en uno y otro

sistema se afirma el carácter esencialmente antropológico de la

filosofía o sabiduría, en uno y otro se señala como fin de ésta la

investigación y consecución de un bien proporcionado al hombre,

y en uno y otro, como consecuencia de las anteriores premisas,

aparece en lugar céntrico la preocupación por el problema moral

y, hablando más estrictamente, por el problema pasional que es

problema de aficiones y repugnancias en los estoicos y problema

de amor en San Agustín.

Este carácter ético -psicológico aparece en innumerables pasa-

(26) Hay quienes afirman un origen no sólo humano sino de preocu-
pación puramente personal a la actividad filosófica. Tal hacen los de la escue-

la de Freud. Pero aun el mismo Unamuno, que, erigiendo tal vez en lev
general su proceso psicológico e ideológico, dice, enfocando el problema
de una manera erróneamente exclusivista y fragmenteria: «Una vez más
tengo que repetir que nuestras doctrinas éticas y filosóficas en general no
suelen ser sino la justificación a posteriori de nuestra conducta, de nuestros
actos. Nuestras doctrinas suelen ser el medio que buscamos para explicar

y justificar a los demás y a nosotros mismos nuestro propio modo de obrar.
Y nótese que no sólo a los demás, sino a nosotros mismos. El hombre que
no sabe en rigor por qué hace lo que hace y no otra cosa, siente la necesi-

dad de darse cuenta de su razón de obrar y la forja.» (O. c. p. 244.)
D3I carácter antropológico deducen los existencialistas el carácter teo-

lógico o religioso de la filosofía como condición necesaria de lo humano
(Bergson, Heidegger) o como propiedad trascendental de lo humano,
por ser el problema teológico el mis trascendental para el hombre, el corre-
lativo al problema antropológico, que es problema de felicidad o de dolor,

de inmortalidad o de aniquilamiento (Kierkegaard, Unamuno). La re-

ligión es «un valor», un remedio al anhelo de inmortalidad o un producto
de ese anhelo.

(27) Que incluye la inmortalidad, según San Agustín.

13



jes de los filósofos estoicos, no sólo de los de la primera época

en que el influjo cínico y la afirmación expresa de la superfluidad

de la ciencia le hacen más ostensible, sino de los del último perío-

do, a los que la doctrina de la escuela llega después de las altera-

ciones que la imprimieron Crisipo y Panecio y de notables adhe-

rencias admitidas en la convivencia durante m;ís de cuatro siglos

con otras doctrinas.

La afirmación de Epicteto es terminante y hasta exclusiva de

otros problemas quc.no sean los relativos al hombre, a sus pasio-

nes y a su conducta:

«¿Qué se me da a mí de que ¿odas las cosas se compongan de áto-

mos o de elementos iguales o del fuego o del agua? ¿No basta conocer

la esencia de lo bueno y de lo malo, y la naturaleza de los apetitos

y de las repugnancias, y los dictámenes para obrar o no obrar, y,

conforme a estas reglas, ordenar mi conducta y mi vida? En cuanto

a esas otras cosas que están fuera de nuestros alcances, prescindamos

de ellas, ya que acaso la inteligencia humana es impotente para

comprenderlas, y, dado que pudiera comprenderlas perfectamente,

poco ayudan. ¿No es fatigarse en vano decir que estas cosas son nece-

sarias para ser filósofo?» (28).

Y en otro lugar:

«El punto más importante y más necesario de la filosofía es aquel

que se refiere al uso de los preceptos como: «No se ha de mentir»; el

segundo es el relativo a las demostraciones como: «De dónde proviene

el que no se haya de mentir»; el tercero es el que confirma y desarrolla

la misma demostración y enseña qué es consecuencia, que es disputa,

en qué consiste lo verdadero, en qué lo falso.»

«De donde el tercero es necesario por el segundo y el segundo

por el primero y éste es el más necesario y en el cual debemos des-

cansar. Pero solemos proceder al revés, pues nos entretenemos en las

cuestiones del punto tercero y a ellas dedicamos toda nuestra atención,

descuidando las primeras. Así resulta, que mentimos y estamos muy
prestos para razonar que no se ha mentido» (29).

Las mismas ideas encontramos en los escritos de Séneca, aun-

que tiene un criterio más amplio en cuanto a la materia y asuntos

en que se puede ejercitar el entendimiento humano. Hablando con

(28) Ench. CLXXV.
(29) Ench. LII. 14.
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desprecio de las disciplinas particulares y de las artes liberales

inferiores a la filosofía, dice que solamente conviene ocuparse en

ellas mientras el ánimo no puede vacar a la sabiduría que enseña

la mortificación y el equilibrio de las pasiones, porque esas cien-

cias no se ordenan a hacer al hombre bueno, ni se preocupan de

librarle de la pasión del miedo, o de la codicia o de la sensuali-

dad (30).

En otros muchos lugares afirma el carácter humano y aún el

fin casi exclusivamente ético del de la filosofía:

«No -puedes huir de tus apetitos (necessitatcs); pero puedes ven-

cerlos. Existe un camino: este camino te lo mostrará la filosofía.

Dedícate a ella si quieres ser salvo, seguro, feliz; si quieres, en fin,

ser lo que más importa: libre... En ella aprenderás cómo debes cami-

nar: 110 tropezarás en las cosas» (31).

«A obrar enseña la filosofía, no a discursear. Y lo que pretende

es que cada uno viva conforme a su ley, de modo que no contradigan la

vida a las palabras, y que las acciones sean de un mismo color. El

mejor oficio e indicio de la sabiduría es que las obras concuerden

con las palabras y que cada uno aparezca siempre consecuente con-

sigo mismo» (32).

No censura Séneca el empleo del entendimiento en la investi-

gación de otras verdades; pero con tal de* que se haga como de

cosas secundarias y siempre con algún fin práctico, v. gr., para

descanso del ánimo que ha estado ocupado en la consideración de

lo que ayuda a dominar las pasiones y establecer el equilibrio de

los afectos:

«Yo, ciertamente, ante todo me ocupo y trato de las cosas que

sirven para tener en paz el espíritu, y primero me estudio a mí mismo,

después al mundo» (33).

También en Marco Aurelio tiene la filóse fía el mismo sentido

humano y la misma orientación moral. La filosofía, según él, se

opone a la lujuria y al placer, pues aquélla pide lo necesario y lo

conveniente; éstos lo superfluo y lo nocivo (34).

San Agustín coincide con los estoicos al señalar a la filosofía

un fin de utilidad íntima del hombre y al atribuirle por lo mismo

(30) Epist. 88, FicSe I, 431 y ss. Toda esta carta a Lucilio desarrolla
la misma idea.

(3 0 E#ist. 37, 8, FicSe I, 153.

(32) Epist. 20, 2, FicSe I, 84.

(33) Epist. 65, 15, FicSe I, 257.

(34) MA. lib. 59.



un carácter esencialmente humano. En el tratado De Civitate

De i, para abrir paso entre las mentes de los paganos a su propia

opinión, la hace preceder de la de un intelectual que ejerció mucho
influjo con sus doctrinas eclécticas en todas las escuelas, incluso

en la estoica, durante los últimos siglos del Imperio: Varrón. Dice

el Santo, hablando de las ideas de Varrón sobre la filosofía:

«Y juzgaba que ninguna escuela merece llamarse filosofía, si no

se distingue de las demás en los fines diversos que afirme han de

tener los buenos y los malos; puesto que no es otra la causa de que

el hombre filosofe, sino el deseo de ser feliz, y eso, con lo que se es

feliz, es el fin del hombre que es bueno. Por consiguiente, ninguna

otra es la razón del filosofar, sino (conocer cuál sea) el fin del hom-

bre bueno, -por lo cual ninguna secta merece ser llamada filosófica,

si no profesa algíin fin del hombre que es bueno» (35).

Claro es que si lo humano es para San Agustín esencial en la

filosofía, no quiere decir que lo humano agote toda la esencia de

la filosofía. Es universal la afirmación de que la doctrina de San

Agustín es predominantemente teológica. La misma filosofía está

absorbida en su teología. Pero hay que decir que en su Teología

es esencial la preocupación por el bien, la felicidad y el destino

del hombre. Es el mismo Santo Doctor el que lo afirma reiteradas

veces de una manera explícita. El anhelo expresado por la frase

«noverim me, noverim te» es el anhelo y el alma de toda su doctri-

na. «Si me preguntas—afirma—qué es lo que quiero conocer, te

responderé: Dios y el alma. Y si me preguntas que si esto nada

más, te responderé que absolutamente nada más» (36).

Y en el tratado De Ordine:

<<Doblc es el problema de la filosofía: uno sobre el alma, otro

sobre Dios. El primero hace que nos conozcamos a nosotros mismos;

el segundo que conozcamos nuestro origen. Aquél nos resulta más

dulce, éste más estimable; aquél nos hace dignos de la vida bienaven-

turada, éste nos hace bienaventurados; aquél es propio de los que

aprenden, éste de los doctos» (37).

Adviértase, de paso, que en estos lugares, que son típicos de

cada sistema, al lado de la concordancia en atribuir a la filosofía

(35) CSEL 40, 366; ML 41, 623.

(36) Este sentido antropológico de su teología es lo que le ha valido

en nuestros tiempos el título de «hombre moderno».

(37) CSEL 63, 180; ML 32, 1.017.
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un carácter y un sentido humano, hay algunas diferencias no des-

preciables y en las que hemos de insistir más adelante:

1. a Los estoicos hablan de represión de los afectos, de la paz

del ánimo, de verse libre de pasiones; San Agustín habla prefe-

rentemente de bienaventuranza.

2. a Los estoicos hacen exclusivamente del hombre el objeto

de la filosofía. Séneca, en uno de los pasajes citados, incluye las

cuestiones teológicas entre las secundarias, porque no sirven direc-

tamente para apaciguar los afectos y eliminar las pasiones (38).

En cuanto a la religiosidad de Epicteto, }
ra veremos a su tiempo

el valor limitado que tiene dentro de su propia doctrina sobre el

equilibrio pasional. En cambio, para San Agustín, el conocimiento

de Dios es esencial en la cuestión de la felicidad del hombre.

Por lo tanto, es esencial en la filosofía, ya que la felicidad del

hombre es, según lo transcrito, el problema específico de la

filosofía.

3. a Los estoicos ponen el bien del hombre, aún el objetivo,

en él mismo: en el equilibrio de sus tendencias pasionales. San

Agustín lo va a buscar en un ser distinto del hombre, en Dios:

«El conocimiento del alma—dice—nos hace dignos de la vida

bienaventurada; el conocimiento de Dios nos hace bienaventura-

dos.» Verdad es que este Ser distinto del hombre, para producir

la felicidad del hombre, ha de ser poseído de un modo íntimo al

mismo hombre: por conocimiento perfecto y por perfecto amor.

De ahí la unión trascendental, adecuada que lo antropológico y
lo teológico, lo humano y lo divino tienen en la filosofía de San

Agustín, como hemos visto en los lugares aducidos más arriba.

De todos modos, en uno y otro sistema, el excitante de la acti-

vidad filosófica es el mal del hombre; la justificación de la filosofía

es la posibilidad que ésta tiene de procurar remedio a ese mal. Y
la distinción de las escuelas filosóficas, según Varrón y San Agus-

(38) Epist. 65, FicSe I, 257. Séneca, como veremos más adelante, trata

con frecuencia de Dios, de los dioses y de la divinidad; pero ordinariamente
habla de estas cosas como de temas más afines a las cuestiones cosmológi-

cas que a la cuestión del equilibrio pasional, aunque afirma que pueden
ayudar para que el hombre se decida a reprimir sus afectos y llegar a la

«apatía». Esto hace al hombre semejante a los dioses y aun superior a

ellos. Pero cuán externa sea para Séneca la relación entre el problema pasio-

nal del hombre y la divinidad se ve en que repetidas veces afirma que entre

los afectos que hay que sofocar está el sentimiento de temor a Dios y la

idea de que la propia paz interior puede ser perturbada por los dioses.
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tín, y según Séneca, cuando distingue la Estoa del epicureismo, es

el remedio que para ese mal cada una propone (39).

No son éstos los únicos puntos de coincidencia. Las tres doctri-

nas epicúrea, estoica y agustiniana ponen la raíz del mal del hom-
bre en sus tendencias, en sus apetitos, en sus pasiones. El epicu-

reismo, al proponer la doctrina de la árapa^ía, el estoicismo, al

desarrollar la de la araíOsia y San Agustín a cada paso en sus

obras y especialmente en los Soliloquios, en las Confesiones y en

los últimos libros del tratado De Civitatc Dei, donde formula la

teoría de los dos amores, y la aplica a la conducta de los individuos

y de los pueblos.

Esto nos proporciona un nuevo elemento para conocer las

relaciones de semejanza o desemejanza (prescindiendo ahora de

la cuestión del influjo) que los sistemas tienen entre sí en lo refe-

rente al punto concreto del equilibrio pasional. Si el mal del hom-
bre, de donde brota la preocupación filosófica, materialmente

considerado radica en sus tendencias pasionales, formalmente

consistirá en que esas tendencias existen o se producen desorde-

nadamente o desordenadamente son satisfechas (mal moral, mal-

dad), o en que existen insatisfechas (mal físico, dolor) o en ambas

cosas a la vez. La muerte, o sea el mal total, el aniquilamiento,

cuestión de las más importantes en todo sistema doctrinal com-

pleto sobre la vida pasional y al que algunos estoicos, v. gr., Séne-

ca, dedican la parte más importante de sus preocupaciones, es

asimilable a uno de los otros dos males, según la posición de cada

teoría. Porque el horror a la muerte o es consecuencia de un deseo

injustificado, inhonesto de inmortalidad, y entonces lo que hay

que aniquilar es ese apetito (mal moral) o brota de un deseo legí-

timo de vivir perdurablemente, y entonces en la misma muerte, y
no en el apetito de vivir, se da un mal físico.

Para cada uno de estos males se puede proponer un remedio:

para el mal moral, la honestidad; para el mal físico, el placer;

para el mal resultante del complejo de los males moral y físico,

un bien que podemos llamar bien adecuado.

Y con esto hemos llegado al punto de dispersión de los siste-

mas morales.

Scgiin Varrón, combinando las sentencias de todos los filóso-

(39) Epist. 33 y 66, FicSe I, 14-143 y 274-275; Ad Gallionem, de vita

beata 11, FicSe III, 162 ss. (Aunque habla de las falsas interpretaciones

que se hacían a las doctrinas del propio Epicuro.)
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fos acerca del fin del hombre, salían 288 sectas filosóficas, ya que

confoime a sus ideas sobre el carácter ético-antropológico de la

filosofía, lo que distingue a unas sectas filosóficas de otras es el

fin que cada una asigna al hombre (40). Ciñéndonos nosotros a la

cuestión del equilibrio pasional, podemos señalar cuatro fórmulas

acerca del bien y del mal del hombre, y, correspondientemente,

cuatro escuelas o sistemas diversos:

Primera fórmula.—El mal del hombre consiste en sus tendencias

pasionales; el bien en el aniquilamiento de ellas. (Escuela

Cínica.)

Segunda fórmula.—El mal del hombre consiste en la perturba-

ción que le causan sus tendencias pasionales; el bien en la

«apatía» o máxima imperturbabilidad ante las inclinaciones o

repugnancias de esas tendencias. (Escuela Estoica.)

Tercera fórmula.—El mal del hombre consiste en la insatisfacción

de sus tendencias pasionales; el bien en la satisfacción armó-

nica de todas ellas. (Epicureismo.)

Cuarta fórmula.—El mal del hombre es moral y físico, consiste

en la maldad y en el dolor; el bien en la posesión de un Bien

que sea en sí mismo perfectamente honesto (en el sentido

filosófico, es decir, proporcionado a la naturaleza del hom-

bre) y adecuadamente beatifieador. (Doctrina agustiniana.)

Como se ve en cada uno de los sistemas, se da el equilibrio de

las tendencias pasionales, aunque en distinto sentido y con dis-

tinto valor.

En el sistema cínico el equilibrio procede de una especie de

aniquilamiento de las pasiones; y en esa máxima libertad de toda

exigencia afectiva y pasional y aun de todo convencionalismo

social, ponían los cínicos el bien del hombre, y Diógenes hasta la

misma idea de verdadero hombre (—«Busco un hombre»).

En el sistema estoico el equilibrio consiste en la máxima repre-

sión posible de las tendencias afectivas y pasionales y, sobre todo,

en la apatía del ánimo, o sea, en su impasibilidad ante el dolor o el

placer de esas tendencias; y en esa apatía consiste formalmente

el bien del hombre.

En el epicureismo el equilibrio consiste en la ataraxia o imper-

turbación que resulta de la ausencia de todo dolor y de la satis-

facción de las necesidades, apetitos y deseos naturales y necesa-

(40) La doctrina de Varrón la expone San Agustín en el tratado De
Civitate Dei, lib. XIX, CSEL 40 (II), 363 y ss., ML 41, 621 y ss.
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rios mediante placeres positivos, tanto cuanto sean precisos para

satisfacerlas. Pasar de ahí sería contraproducente. Supone la

«airesis» o selección y jerarquización de las tendencias para satis-

facerlas proporcionalmente a su intensidad, duración y efectos (41).

El bien del hombre consiste en ese estado de complacencia e imper-

turbación del complejo pasional humano.

La doctrina de San Agustín distingue el equilibrio y el bien

del hombre, que tiende a conseguir el Bien adecuado (honesto y
beatificador), del equilibrio y el bien del hombre que ha llegado

a la posesión de ese Bien adecuado. Para el primero, el equilibrio

es medio, nunca del todo estable y perfecto, que conduce a la

consecución del Bien adecuado, y el bien consiste en la tendencia

a esa consecución; para el segundo, el equilibrio, que es total y
perfecto, es resultado de la posesión del Bien adecuado y el bien

del hombre consiste en esa posesión.

Demos, por fin, el último' paso para mostrar la relación que

tiene el problema del equilibrio pasional con la elaboración de un

sistema filosófico, y, por lo mismo, de una visión total del uni-

verso (42). Hemos visto que la cuestión del equilibrio pasional es

una cuestión esencialmente antropológica y hemos visto también

que en las tendencias del hombre radica su bondad y su maldad,

su felicidad y su dolor. Pero, sobre esto, las pasiones son vínculos

de relación del hombre con lo que está fuera del hombre; son

enlaces del hombre con las cosas, con el mundo, con la divinidad,

con las criaturas. Por consiguiente, la actitud que el filósofo adopte

frente a las tendencias y anhelos del hombre, contiene virtual-

mente la actitud frente al universo entero. La negación, el reco-

nocimiento, la calificación, la reglamentación de los apetitos del

hombre equivale a la negación, el reconocimiento, calificación y
reglamentación de las relaciones del hombre con los demás seres

y de los demás seres con el hombre, y, dado el puesto que éste

ocupa en el universo, de todos los seres entre sí. Y suponiendo que

una doctrina sólo casuísticamente dictamine sobre la vida pasio-

nal, esto bastará para calificarla como sistema: será incompleto.

(41) Dionisio Domínguez, S. J., Historia de la Filosofía i (Santander,

1936), 1, 65.

(42) Una de las diferencias entre el espíritu de los sistemas idealísti-

cos y los existencialistas, o exi ge nci alistas mejor dicho, consiste en que

unos toman como punto de partida el problema crítico y otros el de las

tendencias o exigencias del hombre.
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En los cuatro sistemas a que nos hemos referido en este párra-

fo, hay un elemento común del que todos tratan y al que todos

se refieren; hay también elementos propios. El primero es la vida

pasional; son los estados pasionales. Examinemos brevemente su

naturaleza y sus clases para deducir después si los otros elementos

importan o no una diferencia esencial entre los mencionados

sistemas.
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IÍT

LOS ESTADOS PASIONALES

La vida pasional o de tendencias (43) del hombre es el suelo

común sobre el que levantan sus edificios los diversos sistemas

morales, ascéticos y místicos. 'De aquí que la división y descrip-

ción de los estados pasionales sea tema frecuente en todos ellos.

La escuela estoica fué precedida en esto por la ascética y la mís-

tica indias, brahamánica y budista. En el libro de Manú se descri-

be la situación, mitad jurídica, mitad espiritual, en los diversos

«órdenes» o" grados por que pasa un brahamán que aspira al ani-

quilamiento propio y a la absorción en la divinidad. «En el libro

Yoga Sastra se trazan—escribe el señor Sáinz Rodríguez (44)—

,

todas las fases de la unión con la divinidad, con una precisión y
minuciosidad no superadas por ninguna escuela Mística hetero-

doxa posterior.»

Los modernos expositores e intérpretes de la filosofía india

nacionales o extranjeros (véase más adelante en el capítulo «De

la antigua filosofía india al estoicismo...»), como Raddhakrishnan,

(43) No tomamos aquí la palabra pasión en cuanto significa única-

mente hábito o inclinación viciosos, ni en cuanto significa tendencia for-

malmente debida al doble principio espiritual y corporal del hombre, sino

en un sentido más amplio, por el cual es aplicable a toda tendencia o sensi-

tiva o puramente espiritual, v. gr., tendencia al propio honor o al puro
amor de Dios, que puede ser deliberadamente admitida y secundada
o, por el contrario, reprimida y mortificada. En este sentido es en el que
se puede hablar de desequilibrio o de armonía de las tendencias pasionales

con efectos en el orden moral y en el orden de la felicidad específica o de

la infelicidad del hombre. Y en este sentido hablan los estoicos al referirse

a los afectos o afecciones aun de índole espiritual.

(44) Introducción a la Historia de la Literatura Mística en España
Obra premiada con el premio nacional de Literatura del año 1925 a 1926
(Madrid, 1927), 83.
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Dasgupta, Keith, Hopkins, Bloomfield, al exponer la doctrina

de la emigración (samsára) de las almas hacia la felicidad esencial

(dnanda) e ilimitada (niritisaya), la de la unión con la divinidad,

mediante los múltiples ejercicios purifieadores, sobre todo median-
te la bahkti o contemplación devota, íntima y abstrayente, la de

la verdad, se refieren más o menos extensamente a los grados de

pureza requeridos hasta llegar a la perfecta liberación.

Recientemente, el P. Johanns—el de la más fiel veddntasdra

o interpretación de las Vedas, según los sabios indios contempo-
ráneos (véase más adelante en el lugar citado), nos ofrece la serie

de estadios (sádhana-catustayan) o «exigencias» que preceden a la

perfecta liberación, según el sistema del filósofo indio Sankara,

que en la Edad Media (f en 820 de J. C), comentó los Brama-
sil tras, en los que desde antiguo había sido resumida la doctrina

de los primitivos libros Upanishads de la religión y la filosofía

brahamánicas.

Dicha purificación primordial del alma comprende los siguien-

tes grados:

i.° Rectificación de los errores de nuestro entendimiento, que

nos ayudará a distinguir lo que es eterno de lo que es transitorio.

2. 0 Purificación del corazón, que nos coloque en una actitud

desprovista de pasión. El resultado es una paz negativa, que toda-

vía no nos hace del cielo, pero que hace que ya no seamos de la

tierra.

3.
0 Coordinación de nuestras tendencias y deseos antes dis-

persos por los objetos mundanos.

4.
0 Orientación y elevación de los mismos hacia las cumbres

eternales del bien en sí mismo.

Cuando se han completado estos grados se está preparado para

la total liberación, pues ya hay «voluntad de ser libre».

Parecida es la doctrina de otro comentarista medieval indio,

Ramanuya, aunque en muchos conceptos teológicos discrepa nota-

blemente de Sankara.

Un estudio atento descubre que hay una diferencia entre las

desciipciones de estados pasionales de las literaturas orientales y
las descripciones de los estoicos y de los moralistas cristianos

occidentales, y es que las primeras tienen un carácter y un estilo

más apriorístico y metafísico, y las segundas, tienen un carácter

más experimental y psicológico, como si fueran resultado de aten-

tos análisis.
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De la escuela estoica los análisis y descripciones de estados

pasionales más completos y sistemáticos que quedan pertenecen

a los estoicos del tercer período. De los autores de la Estoa anti-

gua y media sólo nos quedan algunos fragmentos sueltos. Los de

la Estoa antigua han sido cuidadosamente recogidos por Arnim

en sus tres volúmenes Stoicorum Veterum Fragmenta, no bajo un

sólo título relativo a los estados pasionales, sino mezclados con

los de las diversas partes de la filosofía, especialmente en las sec-

ciones dedicadas a los fragmentos morales. En ellos propiamente,

más que clasificación y descripción de estados pasionales, halla-

mos doctrina acerca de los afectos en general, sobre algunos en

particular, sobre su represión o aniquilamiento, etc. (45).

De los autores del último período del estoicismo clásico, el que

ha dejado análisis más detallados de estados pasionales ha sido

Séneca, tanto en sus cartas a Lucilio como en sus trataditos sobre

algunas virtudes y algunos vicios en particular. Pero no tiene tam-

poco una descripción sistemática completa que abarque todos los

estados pasionales.

En las obras de San Agustín encontramos casi todos los ele-

mentos necesarios para una exposición sistemática y gradual de

todos los estados pasionales, desde los estados de desequilibrio

máximo, hasta los del perfecto equilibrio ascético, y aun abun-

dante y precioso material para la descripción del equilibrio mís-

tico. Pero sucede en esta materia, como en otras muchas, que la

doctrina no se halla reunida, sino esparcida por todas las obras,

aunque hay un buen número de ellas en que se encuentra más

abundante y ordenada. A ellas nos hemos de referir frecuente-

mente al exponer el sistema doctrinal del Santo Doctor sobre el

equilibrio pasional.

Para encontrar una descripción ordenada de todos los estados

de la vida pasional por sus grados, hay que acudir a los tratados

ascéticos y místicos, y entre ellos, lo más completo que existe es

el conjunto de las obras de San Juan de la Cruz, que abarcan

desde los estados de mayor desequilibrio pasional por el imperio

tiránico sobre el hombre de cualquier apetito desordenado (46)

hasta llegar por los estados de ejercicio ascético y equilibrio ascé-

(45) Stoicorum Veterum Fragmenta collegit Joannes ab Arxim (Lip-

siae in aedibus B. G. Teubneri, MCMXXIII).
(46) San Juan de la Cruz, Subida al Monte Carmelo, cap. 6 a 10 del

libro I; cap. 15 a 25 del libro 3.
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tico (47), ejercicios para llegar al equilibrio místico y estado de

equilibrio místico (48) hasta el acto transeúnte de amor perfecto,

cuanto es posible en esta vida, del alma a Dios (49).

En el libro de Las Moradas, de Santa Teresa, se hace una des-

cripción, con la exposición más exquisita—dice el señor Sáinz

Rodríguez—refiriéndose a la metáfora del castillo (50), de una

serie de estados ascéticos hasta llegar al estado de perfecto equi-

librio místico.

Una novísima dirección en la clasificación y descripción de los

estados pasionales es la que resulta de las teorías psicoanalíticas

de Breuer y Freud y de las orientaciones que posteriormente ha

tomado la escuela; pero como estos análisis son sumamente unila-

terales y fragmentarios, y se apoyan enel principio, arbitrariamente

exclusivo, de que toda actividad afectiva procede de la «libido»,

de su «represión» y de la «libido disfrazada», no es posible utilizar-

los en una exposición compendiada de los grados de la vida pasio-

nal tal como ésta ha sido concebida ordinariamente y, al menos

en sus líneas generales, por casi todos los sistemas morales, salvo

aquellos que en sus concepciones se han apartado mucho de lo

que es la realidad y el sentido verdaderamente humano.

El paradigma que aquí exponemos, y que ha de ser la base

para la comparación entre las doctrinas estoica y agustiniana, está

formado por los elementos generales en que comúnmente convie-

nen la mayoría de los sistemas, y que, según dijimos más arriba,

constituyen el elemento material en el problema ético y
pasional (51).

(47) Subida al Monte Carmelo, lib. I, cap. 2; lib. II, cap. 1 a 3, Noche
Oscura del Espíritu (todo el libro en general).

(48) Noche Oscura del Espíritu y Cántico Espiritual.

(49) Llama de Amor Viva, especialmente en la declaración de la can-

ción segunda.

(50) O. c, p. 22.

Siguiendo las huellas de San Juan de la Cruz y de Santa Teresa de Jesús,

una religiosa moderna, la madre Ángeles Sorazu, Concepcionista, ha sub-

dividido minuciosamente los estados desde el período anterior a la con-

versión a la vida de perfección cristiana hasta los grados más subidos de

la unión con Dios. Quizá se puede objetar a la doctrina del libro de la

M. Ángeles que muchos de los fenómenos que describe no pertenecen

a la esencia de los diversos estados y sólo son circunstancias de íu propia

trayectoria espiritual. El libro se titula La Vida Espiritual (Valladolid, 1924)-

(51) Hacemos la exposición resumiendo la conferencia que, con el

título Las tendencias pasionales en el compuesto psico-somático humano,

dimos enel curso de conferencias sobre La Ordenación Cristiana de la Vida,

que explicamos en la Iglesia de la Clerecía, de Salamanca, el año 1938 a 1939.
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Los estados pasionales (no los fenómenos pasionales, elementos

más o menos pasajeros y aislados, que son los que analiza la escue-

la psicoanalítica, sino los modos estables y habituales de haberse

el individuo respecto al conjunto de sus tendencias, que es lo que

constituye el objeto de las doctrinas ascéticas y místicas), se pue-

den dividir en tres clases fundamentales: 1. a Desequilibrio pasio-

nal; 2. a Aniquilamiento pasional; 3.
a Equilibrio pasional.

Cada una de estas clases recibe, como veremos, otras subdivi-

siones.

I. ESTADOS DE DESEQUILIBRIO PASIONAL.—Tanto los

epicúreos, al hablar de la ataraxia y de la airesis, como los estoicos,

al hablar de la apatía, como San Agustín al exponer la doctrina

de la unificación de las tendencias pasionales por medio de las vir-

tudes teologales suponen: a) que hay en el hombre tendencias

opuestas entre sí, y, si no siempre, muchas veces opuestas en sus

exigencias a lo que la razón, en tiempos de serenidad y libertad,

concibe perfectamente como digno o como justo o como útil para

todo el hombre y no para una sola de sus tendencias; b) que hay
estados pasionales en los que, o por la vehemencia de las pasiones

inferiores, o por la satisfacción de las tendencias desproporcionada

al rango y categoría de cada una de ellas, se produce en el complejo

pasional, es decir, en el hombre, el dolor (epicúreos) , la irregulari-

dad y la falta de aquella estética que dice bien con un ser libre,

como es el hombre (estoicos), la desviación de la honesta felicidad

que corresponde a un ser capaz de gozar en conocimiento y amor
del Bien supremo, que es Dios (San Agustín).

Este desequilibrio puede tener tres grados:

A) Desgarramiento pasional.—En este estado las pasio-

nes opuestas entre sí tienen aproximadamente la misma fuerza, sea

por razón de la vida, sea por los hábitos contraídos, sea por la

familiaridad o vecindad de los objetos o por el imperio de la volun-

tad que puede prestar a una tendencia el impulso y la fuerza de

que efectivamente carezca. El hecho es que cada tendencia quiere

a toda costa salirse con la suya sin contar con las demás, y tira de

todo el hombre en el sentido de su gusto y bien propio particular,

bien sea por el propio impulso innato, bien sea bajo el imperio de

la voluntad (períodos de conversión descritos por San Agustín en

las Confesiones; esfuerzos de la voluntad contra las afecciones más
arraigadas y vehementes como los que manda hacer Séneca en los

casos de pérdida de un ser querido—tratados De Consolatione ad
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Marciam, ad Polybium, ad Helviam—). Como en el sujeto pasio-

nal radican todas estas tendencias y todas tienen movimientos

centrífugos hacia los objetos de sus complacencias, se produce en

el hombre una lucha, un descuartizamiento angustioso y doloroso.

Para evitar este dolor es para lo que los epicúreos enseñan el ejer-

cicio de la airesis; para evitar esta deformación es para lo que los

estoicos enseñan los ejercicios antipasionales como la descomposi-

ción del afecto por el análisis de sus elementos (Marco Aurelio)

o como el experimento antipasional (Séneca), según veremos en

su lugar; para evitar el peligro que en el desgarramiento hay de

desviarse del camino que conduce a la posesión de Dios, es para

lo que San Agustín aconseja la mortificación y la sustitución del

objeto del amor (teoría de los dos amores en las Confesiones y en

el tratado De Civitate Dei).

Como el estado de desgarramiento pasional esencialmente lleva

consigo dolor, esencialmente se opone al ideal moral de los epicú-

reos. Pero es compatible con el ideal de la conducta estoica cuando

el dolor es inevitable, como cuando se trata de sufrimiento físi-

co, v. gr., casos en que el esclavo es maltratado por el señor

(Efiictcto); casos de muerte con tortura (Séneca) . Para la doctrina

agustiniana el desgarramiento pasional, aun el debido al vigor de

las pasiones viciosas, es compatible con la falta de pecado si el

desgarramiento se da sin consentimiento de la voluntad en las

tendencias al pecado, y más aún si es efecto de la lucha contra esas

tendencias en favor de la virtud.

Si el desgarramiento procede de afecciones espirituales, el

hombre, según la escuela estoica, debe esforzarse en evitar este

estado de desequilibrio con la reducción al mínimo (a veces con

el aniquilamiento, como veremos en Séneca), de los afectos, pues

si bien es verdad que el no sentir dolor físico en la tortura y en la

enfermedad no está en manos del hombre, sí lo está el reducir los

afectos; y de esta suerte, el dolor que de ellos procede. Tal es el

tema central y más frecuente de la doctrina pasional estoica a lo

largo de toda la evolución de la escuela.

En la doctrina agustiniana el desgarramiento pasional, minu-

ciosamente descrito en los ocho primeros libros de las Confesio-

nes, es un estado propio de los momentos iniciales de la perversión,

por la lucha de los vicios, que se empiezan a contraer, con la inocen-

cia y las virtudes, que se pierden, y de los momentos iniciales de

la conversión por lucha de los malos hábitos, que se desea dejar,
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con las buenas obras y las virtudes que empiezan a ejercitarse, y,

tratándose de personas de espíritu naturalmente selecto (52) y
psicología bien dotada, es un estado que perdura a lo largo de una

vida enteramente relajada, a no ser que ésta sea ya paso a los otros

grados de mayor desequilibrio pasional (53). En cambio, los espí-

ritus vulgares, que no sienten exigencias elevadas, pueden pasar

prontamente a una vida de pecado sin sentir lucha ni desgarra-

miento. Esta es una de las observaciones psicológicas más finas

de San Agustín a través de los estados de su alma.

B) Hipertrofia pasional.—Es un estado más avanzado de

desequilibrio pasional, aunque la lucha de las tendencias pasiona-

les opuestas entre sí es menos violenta. Una de las tendencias infe-

riores, después de la lucha del período de desgarramiento, ha logra-

do prevalecer sobre las demás y sobre la razón. El dolor de la lucha

se ha amortiguado; pero se da un fenómeno de otra especie; se da

otra clase de dolor. La pasión vencedora goza de su objeto y el

goce le va siendo más pacífico e imperturbado con el transcurso

del tiempo y el arraigarse del hábito, así como con el olvido del

deleite que proporciona la satisfacción de las tendencias opuestas.

Pero en éstas y en la conciencia se da un dolor sordo, una queja

(52) La M. Angeles Sorazu, en su mencionada obra La Vida Espiri-

tual (c. I, p. 19 ss.), hace una interesante clasificación de las almas según
los dones que reciben en el bautismo. Se puede decir que las que pone en
el grupo C): «almas que favorecidas con gracias especiales en el santo Bau-
tismo, pierden la inocencia al llegar al uso de la razón, o más tarde, y se

extravían», coinciden con las que San Agustín considera naturalmente ele-

vadas, aunque se hallen moralmente envilecidas por el vicio. La diferencia

está en que en la doctrina de la M. Sorazu la excelencia se debe a las gra-

cias especiales recibidas en el bautismo, que siguen ejerciendo algún influjo

aun después de perdida la gracia santificante, y en la doctrina de San Agus-
tín la excelencia es natural.

Hablando de las manifestaciones de esta excelencia, dice la M.' Sorazu
que, a simple vista, estas almas, cuando se hallan extraviadas en sus pasio-

nes, apenas se distinguen de las vulgares que no han recibido dones espe-

ciales en el bautismo; pero que «si se las observa de cerca se ve que difie-

ren mucho, no en sus procederes, sino en los sentimientos y aspiraciones

que abrigan...» Si San Agustín hubiera recibido el bautismo antes de su

conversión, veríamos aquí una explicación sobrenatural de esa grandeza

y nobleza de alma que aparece en sus anhelos, en sus preocupaciones, hasta
en algunos rasgos de su conducta antes de convertirse. Pero como recibió

el bautismo cuando, ya convertido, había emprendido una nueva vida,

hay que pensar que Dios le dotó extraordinariamente en el orden natural.

(53) San Ignacio de Loyola ha descrito este estado de desgarra-

miento pasional en período de conversión y perversión, aunque haciendo
intervenir al mal espíritu y al buen espíritu, en las dos primeras reglas de
discreción de espíritus (primer grupo) del libro de los Ejercicios Espirituales.
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reprimida, como de fiera enjaulada, que no deja de oírse hasta

que la hipertrofia de la pasión lleva al hombre al tercer estado

de desequilibrio, que es la esclavitud pasional.

San Agustín describe este estado al hablar de la fuerza que

alcanzó en él la pasión del amor carnal y el hábito de la cópula,

que amortiguaban todo impulso del espíritu de revisar sus doctri-

nas heréticas y, después de abandonadas éstas, sofocaban el deseo

de convertirse a una vida moral y religiosa.

Para el ideal estoico, especialmente como aparece delineado

en las obras morales de Séneca y en los Pensamientos de Marco

Aurelio, la mayoría de los hombres se hallan en el estado de hiper-

trofia pasional, o sea, de predominio de una tendencia o de un afec-

to contra las protestas desatendidas de la razón eme piden el equi-

librio y la apatía. Las cartas de Séneca a Lucilio y los tratados

sobre diversas virtudes y estados pasionales, De Tranquillaate

Animi, De Consolaiione, De Otio, De Ira, tienen por fin inducir

a sus amigos a que salgan del estado de predominio de un afecto

para colocarse en el equilibrio de la apatía.

Un estado de dolor semejante al que se siente en el caso de

la hipertrofia pasional, se puede sentir, aunque por razones opues-

tas, en el caso de predominio de una tendencia honesta cuando las

contrarias no están del todo vencidas. Sus rebeldías, aunque no

influyen en la conducta, hacen sufrir. A este dolor se refiere San

Agustín en las Confesiones y en los Soliloquios cuando habla de

que, a pesar de sus propósitos de servir a Dios y no desear nada

fuera de Él, todavía siente tentaciones de lujuria, vanidad y gula.

De esta clase también es el dolor de la nostalgia de las costumbres

renunciadas, personas, cosas, lugares que ha dejado el que se ha.

convertido y ha abrazado una vida de perfección. Pero la hiper-

trofia pasional propiamente, consiste en el predominio desorde-

nado de una tendencia inferior sobre las que le son superiores. En
eso está el desequilibrio pasional.

C) Esclavitud pasional.—Es el grado máximo de desequi-

librio pasional, pues se da la subordinación de todas las tendencias,

incluso la de la voluntad, que por su naturaleza es esencialmente

libre, a la pasión inferior que ha llegado a ser dominante. La famo-

sa fiase de San Agustín «Velle meum tenebat inimicus» es la fór-

mula más profundamente expresiva y exacta de este estado, aun-

que, a nuestro parecer, San Agustín no llegó en los desórdenes de

su vida a tal estado de esclavitud pasional. A este estado aluden
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con frecuencia los tres grandes estoicos del último período cuan-

do hablan de la verdadera libertad, oponiéndola a la esclavitud

pasional. En Epicteto es frecuente el tema.

Pero es San Agustín en las Confesiones el que hace un estudio

psicológico más completo de este estado pasional. Los autores

ascéticos y místicos católicos posteriores, y entre ellos muy espe-

cialmente San Juan de la Cruz, sistematizan la doctrina.

La esclavitud pasional es el estado del que se halla señoreado

por completo por el vicio. La vida del que ha llegado a este extremo

se ha ido reduciendo, simplificando de una manera irracional en

servicio casi exclusivo de la tendencia pasional dominante. La

acción de las otras tendencias y la naturaleza del dolor que el

compuesto pasional experimenta en este estado depende de la clase

de la pasión dominante (54). Las tendencias desordenadas afines

quedan incorporadas a la tendencia dominante, con lo cual el

desorden de la vida pasional arraiga. En cambio, apenas se hace

caso de otras tendencias del ser humano, sobre todo de las más
racionales y espirituales. Es frecuente el odio contra las tendencias

más opuestas al vicio dominante, como son las tendencias a la vida

moral y religiosa (55). También se da la incomprensión para las

virtudes y la aversión hacia los que las practican.

Hay pasiones dominantes que excitan una gran actividad en

las otras tendencias afines o coadyuvantes. Tal sucede con la ambi-

ción, llamada por San Agustín libido dominandi, que necesita

para satisfacerse poner en juego otras muchas pasiones desorde-

nadas (56) y sofocar enérgicamente tendencias honestas muy
naturales en el hombre, como son el espíritu de justicia, la pie-

dad, la lealtad. Hay otras pasiones que son también activas en sí

mismas; pero reducen al mínimo las tendencias del compuesto

pasional. Tal sucede con la avaricia. Hay otras que causan la

atrofia o embotamiento de las tendencias de plano superior y la

pereza para ejercitarlas (57), como sucede con la lujuria.

(54) San Juan de la Cruz, Subida al Monte Carmelo, i c. 6-12,

especialmente este último. Ya veremos al hacer el análisis particular de
San Agustín la relación que éste descubre en sus confesiones entre sus amo-
res sensuales, su vanidad y su aversión al cristianismo.

(55) San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo, 3, caps. 18,

2i, 24.

(56) San Agustín, De Civitate Dei, ML 41, 90, CSEL 40 (I), 127-128.

(La frase es de Salustio.) Séneca, ep., 59, 17, FicSe. I, 241 a 242, y cuan-
do reprueba la guerra injusta. San Juan de la Cruz, 1. c.

(57) San Agustín, Confesiones, CSEL, 33, 161-163; ML, 32, 744-745;
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San Agustín trae una imagen muy gráfica acerca de la escla-

vitud pasional. Dice que el que es esclavo de una pasión es esclavo

hasta del diablo, aunque nadie quiere ser esclavo del diablo; pero

le sucede lo que al que ama y sirve a una esclava ajena, que, aun-

que no quiera servir a los dueños de la esclava, por lo mismo que

está sujeto a ella está sujeto a sus señores (58).

Séneca, en una de sus cartas a Lucilio, hace, con su estilo con-

ciso, apretado y lleno, una breve pero vigorosa descripción del

estado de esclavitud pasional. Reproducimos aquí el pasaje sin

traducirlo del latín para que conserve su fuerza:

«Quis hostis in qucmquam tam conUtmcliosus fuit quam in quos-

dam voluptates suae sunt? quorum inpotentiac atque insanae libidini

ob hoc unum possis ignoscere, quod quae fccere patiuntur. Nec inmé-

rito hic illos furor vcxat; necesse est enim in inmensum exeat cupi-

ditas quae naturalem modum transsilit. Ule enim habeí suum finem,

inania et ex libídine orta sine termino sunt. Necessaria metitur

utilitas: supervacua quo redigis? Voluptatibus itaque se mergunt,

quibus in consttctudincm adductis carere non possunt: et ob hoc

miserrimi sunt, quod eo pervenerunt ut illis quae supervacua fucrant

facía sint necessaria. SERVIUNT ITAQUE VOLUPTATIBUS,
NON FRUUNTUR, et mala sua, quod malorum ultimum est,

amant. Tune autem est consummata felicitas, ubi turpia non solum

delcctant, sed etiam placent. Et desinit esse remedio locits, ubi quae

fuerant vitia mores sunt» (59).

Dice Séneca en el párrafo que antecede que los esclavos de la

pasión padecen lo que hacen. San Juan de la Cruz ha hecho un

detenido examen psicológico de los padecimientos provenientes

del dominio tiránico de los apetitos y del daño predominante

producido por cada pasión. La esclavitud de la lujuria es una escla-

vitud que encadena y empereza; la de la codicia produce encogi-

miento y a la vez sed del ánimo; la de la ambición azota y punza

como el jinete a su caballo, etc. (60).

En el estado de esclavitud pasional las exigencias y la voz de

las tendencias opuestas rara vez son percibidas de manera que

lleguen a perturbar. De ordinario es leve su murmullo de queja.

CSEL, 33, 169-171, ML, 32, 749; CSEL, 33, 177-18°, ML, 32, 753"754 (es

el pasaje donde tiene la frase: «Velle meum tenebat inimicus»).

(58) De Sermone Domini in monte libri dúo, ML, 34, 1.290.

(59) Ep. 39, 5 y 6, FicSe. I, 156 a 157.

(60) San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo, 1. 1 c, 12.
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Pero hay ocasiones extraordinarias en que su clamor es espantoso

y dislacerante, y entonces el sujeto pasional pasa al estado de des-

garramiento, que puede ser el precedente para un cambio hacia

la ordenación de las tendencias. Tal sucede, a veces, en la hora

de la muerte o en las ocasiones que inducen a una conversión,

como son las que describe San Agustín y que precedieron a su

bautismo (61).

II. ESTADOS DE ANIQUILAMIENTO PASIONAL —Puesto

que las tendencias pasionales, tanto en el sistema estoico, como

en el epicúreo, como en el agustiniano y en cualquier otro son de

hecho muchas veces fuente de dolor y de maldad, es natural que

a algunos moralistas y filósofos les pareciera obvio el remedio del

aniquilamiento pasional para resolver el problema de la infelici-

dad y de la malicia.

Los sistemas que tradicionalmente han sido reputados como
prototipos de doctrinas propugnadoras del aniquilamiento pasio-

nal han sido los sistemas religiosos y ascéticos de la antigua India

y la escuela cínica (62).

Pero el aniquilamiento pasional puede ser de diversa calidad y
tener diversos grados de extensión, cosas ambas importantes

cuando se trata de establecer el parangón entre varios sistemas

morales.

Hay un aniquilamiento parcial patológico en el que se da la

atrofia de una tendencia y a veces su sustitución por otra anti-

natural. Esta especie, que suele ser objeto de preferentes estudios

en la escuela de Freud, no nos interesa, pues carece de valor como
fenómeno moral y mucho más como remedio antipasional.

Hay un aniquilamiento antimoral parcial por el cual una ten-

dencia inferior desordenadamente desarrollada llega a aniquilar

otras tendencias superiores. El caso típico es el de la codicia de

riquezas o avaricia, que llega a extinguir tendencias tan natura-

les y fuertes como el amor a los hermanos, a los padres, a los hijos.

Esta clase es interesante desde el punto de vista psicológico moral;

pero lejos de ser un remedio para el desequilibrio pasional repre-

senta en sí misma un grado extremo de desequilibrio.

El aniquilamiento que se busca ha de ser total, pues éste será

(61) Confesiones VIII, 5 y ss., CSEL, 33, 177 y ss.; ML. 32, 753 y si-

guientes. Habla de la crisis que le produjo la conversación de Ponticiano
en su casa refiriendo la conversión de otra alma.

(62) D. Domínguez, S. J., o. c. nn. 25. 27, 28, 20, 35. 90 y 91.
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el medio de acabar radicalmente con los estados de desequilibrio

de las tendencias pasionales.

Ahora bien: el aniquilamiento total puede tomarse en cuatro

sentidos:

A) Aniquilamiento absolutamente total en que queden inclui-

das, no sólo las tendencias espirituales, como las afecciones de

amor, odio, ira, etc., sino también las físicas e incluso la capaci-

dad de poder sufrir o gozar con el cuerpo. Este aniquilamiento se

ha venido ordinariamente identificando con el «nirvana» de los

sistemas ascéticos y místicos de la antigua India; pero, como dice

el P. Domínguez, no se sabe con certeza qué es lo que los indios

entendían por nirvana. Según Bournuf, citado por Sáinz Rodrí-

guez, no era el aniquilamiento, sino la requies aeterna y la luz per-

petua de los cristianos. Sin embargo, en la clasificación de los

grados y órdenes que se hace en el libro de Manú de los ascetas y
solitarios que aspiran a la absorción en la divinidad, hay indicios

de que el camino para esa requies es el aniquilamiento total físico

y de que el mismo descanso o estado de término es un verdadero

aniquilamiento del individuo.

Los cínicos no aspiraion al aniquilamiento de las tendencias

físicas, anestesiando el cuerpo por medio de la ascesis para que

no pudiera sentir dolor ni placer, pues admitían una actividad

mucho más compleja y variada que la contemplación aniquilante

de los indios y hasta se complacían con la satisfacción impúdica,

según lo que cuenta Diógenes Laercio, de las tendencias inferiores

del hombre, más preocupados a veces de librarse de respetos o

convencionalismos sociales que de reprimir los instintos.

Los estoicos de la primera época no podían ir más allá que los

cínicos, a los que querían corregir en sus extremismos. Mucho me-

nos los del último período, que son—incluso Epicteto—de criterio

más humano y más realista. Séneca tiende a evitar todo placer;

pero al aconsejar que se domine el horror a la muerte se detiene

ante el dolor físico, causado por la enfermedad o por el verdugo,

como cosa inevitable.

B) Aniquilamiento físico de las tendencias o aversiones no

físicas, sino morales: amor, odio, temor, compasión, etc. Parece

cierto, por los testimonios que se conservan en otros autores (ver-

bigracia, en los estoicos), que los cínicos aspiraron a este aniquila-

miento. En los fragmentos que se conservan de los primeros estoi-

cos (Arnim, o. c. I) hablan éstos de la artificialidad de les afectos
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v de la necesidad de aniquilarlos. Séneca, en los lugares más arriba

citados, habla de la antinaturalidad del amor, frecuentemente en

sus cartas morales y en los varíes tratados De Consolatioiie reco-

mienda el aniquilamiento del sentimiento de dolor por la muerte

de los parientes y amigos, juzga contrario a la naturaleza el afecto

de la compasión y, como resultado artificial debido a la necedad

del hombre, el temor de la humillación y la tristeza por el desprecio

y abandono de los demás.

C) Aniquilamiento de «apatía» por una especie de verdadera

duplicidad de la misma persona frente a la causa del placer o del

dolor. Es caso típico de los estoicos y un poco difícil de concebir;

es bastante distinto de la fortaleza cristiana en el martirio o ante

los incitamentos del placer. El autor en que aparece más de relieve

este aniquilamiento es Séneca, cuando habla del dolor físico de la

muerte en tortura. El alma del «sabio» y su cuerpo se nos presentan

como dos seres diverses que no tienen que ver nada entre sí. El

espíritu asiste a los sufrimientos del cuerpo con la frialdad con que

un hombre, incapaz de sentir compasión, presenciaría la muerte

de otro hombre o de un animal, y las consideraciones que se hace

para perseverar en su «apatía» son puramente filosóficas, como las

que puede sugerir la contemplación de un fenómeno de la natu-

raleza que está fuera de nosotros (63).

D) Aniquilamiento de la acción perturbadora de las tenden-

cias o paz radicalmente imperturbable. Se supone que existen la

tendencias pasionales físicas y espirituales; pero el objeto que

causa la paz se posee de una manera tan íntima, llena e inami-

sible, que las tendencias particulares no pueden perturbar la paz.

Este estado en toda su perfección es propio de la bienaventuran-

za. San Agustín, en la exposición y comentario del Sermón del

Señor en el Monte, al explicar la bienaventuranza de los pacíficos,

decía que éstos son los que tienen tan ordenados todos sus ape-

titos de la carne, del corazón y de la mente, que en ellos las tenden-

cias inferiores están perfectamente sujetas a las superiores y todas

a la razón y a Dios si» resistencia ninguna, por lo cual gozan de

una perfecta paz que «se da en esta tierra a los hombres de buena

voluntad y en la cual consiste la vida del sabio consumado y per-

fecto» (64). Más tarde, en las Retractaciones, rectificó estas ideas

(63) Epístolas 24, 66, 74, 91. FicSe. I, 106 a 109, 266 a 268, 322 a

323. 473 a 476.

(64) De Sermone Domini in monte, ML 34, 1.223.
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o reformó estas expresiones, diciendo que tal paz perfecta sólo

se da en la vida eterna (65).

III. ESTADOS DE EQUILIBRIO PASIONAL.—Entre el esta-

do de aniquilamiento radical y entitativo de las tendencias pasio-

nales y el de desequilibrio pasional en sus grados de desgarra-

miento, hipertrofia y esclavitud, aparece el estado de equilibrio

pasional. Este estado es admitido en todos los sistemas morales,

aunque con diversos criterios y para diversos fines. En los sistemas

que aspiren a un aniquilamiento más o menos definitivo aún en

esta vida, el equilibrio pasional es un estado de tránsito, es el cami-

no para llegar al término de la desaparición de las tendencias

pasionales. Esta es la consideración que tiene en las doctrinas

extáticas de la antigua India, en que el asceta aspira a un estado

permanente de inconsciencia e insensibilidad. Las prescripciones

antipasionales tienen por objeto producir esta anestesia (66).

Los filósofos estoicos, que propugnan la desaparición de los

afectos, enderezan a ello los ejercicios ascéticos, como son los

experimentos de Séneca y la descomposición por análisis de Marco

Aurelio. Al hábito de equilibrio que se obtiene por estas reflexio-

nes analíticas o por estas experiencias sucederá la desaparición del

amor, del odio, del temor en una verdadera apatía.

En los sistemas que juzgan imposible la destrucción entitativa

de las tendencias naturales, e impropia de esta vida la paz radical

imperturbable por la posesión del Bien Supremo, que solamente

en la vida eterna se poseerá de una manera perfecta, el perfecto

equilibrio afectivo o sensible, según suelen decir los autores de

ascética, como estado seguro y perpetuo, se considera natural-

mente imposible. Pero tienen por posible el equilibrio racional

(prescindimos aquí de las cuestiones teológicas acerca de la nece-

sidad de la gracia y de los auxilios especiales) por el cual la volun-

tad no cede a las repugnancias ni a las exigencias de las tendencias

desordenadas. Esta es también, naturalmente, la doctrina de San

(05) Retrac tatíones, CSEL. 36, 88-89, ML 32, 614.

(66) En los libros religiosos y morales de estos pueblos antiguos los

preceptos morales no suelen formar cuerpo aparte, y en los mismos pasa-

jes en que de una manera preferente exponen la doctrina ascética, al lado

de los consejos que verdaderamente sirven para contrariar y mortificar

los instintos y pasiones, proponen, como si tuvieran la misma eficacia,

preceptos rituales y prácticas supersticiosas. Así lo hace el libro de Manú
al enumerar las prácticas que ha de observar el asceta en cada grado de

los que ha de pasar hasta quedar absorbido por Brahama.
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Agustín, claramente expuesta en el lugar de las Retractaciones,

antes citada (v. nota 65), donde afirma que el no sentir en los miem-

bros la ley que contradice al espíritu no es propio ni aun de los

apóstoles en esta vida, y que, por lo mismo, la bienaventuranza

de los pacíficos («Bcati pacificñ) no puede consistir en eso en

esta vida.

El equilibrio pasional supone, por lo tanto, la existencia onto-

lógica y dinámica de las tendencias pasionales con sus inclinacio-

nes y repugnancias, deleites y sufrimientos; pero supone a la vez,

necesariamente, el imperio efectivo de la voluntad sobre los movi-

mientos de esas tendencias para llegar al fin que racionalmente se

ha propuesto a sí misma.

Este equilibrio en la doctrina de San Agustín—como prototipo

de la doctrina pasional cristiana—se puede dar en dos órdenes de

plano distinto y de fines inmediatos también diferentes: el orden

ascético y el orden místico. Digamos dos palabras sobre cada uno

de ellos.

A) El equilibrio pasional ascético.—Es un equilibrio que

se adquiere de una manera inmediata por el propio esfuerzo apli-

cado a la mortificación de las pasiones desordenadas o, para hablar

más exacta y filosóficamente, según la mente de San Agustín

(ya veremos en su lugar la mente agustiniana sobre las tendencias

pasionales), aplicado a la mortificación de las pasiones en lo que

pueden tener de desordenado. Por lo tanto, el campo de operacio-

nes es la vida pasional; la acción sobre ese campo es la mortifica-

ción, la amputación de lo desordenado de las pasiones (anverso)

y la práctica de los actos de las virtudes (reverso); el fin inmediato

es la consecución de dicho equilibrio, que formalmente consiste

en la sumisión de las tendencias pasionales a la voluntad (anverso)

y la posesión de los hábitos de las virtudes (reverso) con la pronti-

tud, facilidad y alegría que son propias de los hábitos; el fin media-

to es el cumplimiento perfecto del deber: la perfección.

Este equilibrio no pide la desaparición entitativa de las ten-

dencias pasionales, ni pide tampoco como cosa esencial la atenua-

ción de su valor dinámico, ni aun las repugnancias o las inclinacio-

nes contra lo que impera la voluntad; pero pide esencialmente que

estas repugnancias y estas inclinaciones no influyan en la con-

ducta voluntaria del sujeto pasional. La doctrina psicológica y
moral que en el pasaje arriba mencionado de las Retractaciones

expone San Agustín se halla informando lo que pudiéramos llamar
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la Pasionología Moral agustiniana. Varios siglos después de San
Agustín, otro gran psicólogo y gran ascético, San Ignacio de Loyo-
la, en una enmienda que hizo a unas frases de su libro de Ejer-

cicios Espirituales, condensó con maestría consumada la misma
doctrina en pocas palabras. Había escrito el santo fundador de la

Compañía como encabezamiento de su áureo libro: «Ejercicios

Espirituales para vencer a sí mismo, y ordenar su vida sin afección

alguna que desordenada sea», y corrigiendo la última parte, escri-

bió: «Ejercicios Espirituales para vencer a sí mismo, y ordenar

su vida sin determinarse por afección alguna que desordenada sea.»

B) El equilibrio pasional místico.—Prescindiendo de la

cuestión de los límites entre la vida ascética y la vida mística, y
colocándonos dentro de una zona que sea incontrovertidamente

mística, este equilibrio corrige los desórdenes o, si se prefiere para

evitar confusiones, la desproporción de los medios y operaciones

naturales y mediatos para la unión inmediata y perfecta del alma

con Dios en conocimiento, amor y gozo, y aparta de la voluntad

la afición desordenada a esos medios, del entendimiento el error

de creer que esos medios y operaciones dan conocimiento inme-

diato y perfecto de Dios, y de la memoria la adhesión morosa a

ellos como a cosa divina, cuando en realidad son impedimento

para la unión inmediata con Dios. Este equilibrio se produce en

esta vida por las virtudes teologales, así llamadas porque se refie-

ren directamente a Dios y en esta vida unen con Dios directa y
perfectamente cuanto es posible. La fe une el entendimiento remo-

viendo de él la creencia errónea de que cualquiera otra aprensión,

idea o juicio suyo le da perfecto conocimiento del ser de Dios (67);

(67) Brehier, en su Histoire de la Philosophie I, 785, incurre en un
lamentable error acerca de las relaciones entre el conocimiento místico y
el conocimiento filosófico. Echando mano de unas palabras de San Juan
de la Cruz, tal como las trae una traducción francesa de una obra de Una-
muno, les da una interpretación contradictoria y saca la consecuencia de

que el misticismo español desprecia la razón como medio de conocimiento

v renuncia al raciocinio para adquirir verdades religiosas y teológicas. No
hay nada de eso. Los místicos, y muy especialmente San Juan de la Cruz,

dan a la razón, a la experiencia y a los demás medios naturales su verda-

dero valor como fuentes de conocimiento científico y filosófico. Lo que

dicen es que para la unión íntima y directa del alma con Dios en perfecto

conocimiento, amor y gozo no valen los actos naturales que con su propio

esfuerzo hacen las potencias y que no pueden versar directamente sino

sobre objetos que no son el mismo Dios. Precisamente una de las caracte-

rísticas de la doctrina de San Juan de la Cruz es la seguridad racional y dog-

mática que evita los peligros de los medios extraordinarios que no se fun-
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la esperanza une la memoria, removiendo la inclinación a adherir-

se a gustos, ideas, recuerdos, mociones, etc., acerca de Dios, cre-

yendo que no hay cosa superior que esperar para gozar de Dios;

la caridad une la voluntad, removiendo el afecto a toda cosa crea-

da, aunque sea espiritual y sobrenatural, para poner todo el amor
e inclinación de esta potencia en el mismo Dios.

El equilibrio místico supone el equilibrio pasional ascético (68).

Este último sujeta las tendencias en el desorden con que se apar-

tan de Dios para entregarse a las criaturas; aquél corrige los defec-

tos, errores e ilusiones de los que quieren unirse con Dios, ense-

ñándoles los caminos que conducen a Él derechamente.

El equilibrio místico puede tener diversos grados. Los funda-

mentales, supuesto el perfecto equilibrio pasional ascético de la

purificación activa, son, según San Juan de la Cruz, las dos noches

pasivas del sentido y del espíritu en las que el alma queda purgada

en su caminar hacia la unión con Dios de toda manera, afecto,

ser, medio, etc., que no une directamente con Dios.

San Agustín tiene diseminada por sus obras la doctrina del

equilibrio pasional místico. Los pasajes más célebres, por ser

aquellos en los que se encuentra más abundantemente la doctrina,

son los referentes a la unión del entendimiento con Dios por nega-

ción de todo concepto particular y natural y por medio de la vir-

tud teologal de la fe. A estos estados se refiere en la célebre con-

templación de Ostia (Confesiones, IX, 11-12) y en frecuentes

lugares de los Soliloquios.

dan en razón y autoridad y que no consisten en la solidez del dogma y de
las virtudes teologales. (V. la profunda obra del P. Crisógono de Jesús
Sacramentado, San Juan de la Cruz y su ob/a científica. Introd. II y capí-

tulos 2 a 6, 10 y 20.)

(68) San Juan de la Cruz, Noche Oscura, palabras que preceden a la

primera estrofa; P. Crisógono, o. c, c. q. Prescindimos aquí de la disputa-

da cuestión sobre las relaciones entre la contemplación adquirida y la con-

templación infusa y sobre la vocación a ésta.
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ÍV

DE LA ANTIGUA FILOSOFÍA INDIA AL ESTOICISMO

Y AL AGUSTINISMO MORAL

(Las hipótesis sobre una trayectoria)

El deseo de los modernos historiadores de la filosofía europeos

de llegar hasta las pi imeras fuentes del pensamiento filosófico de

la humanidad, y el hecho actual en la India del nacionalismo

cultural, compañero inseparable del nacionalismo político, han

puesto sobre el tapete la cuestión del valor de la antigua filosofía

india y de sus relaciones con las concepciones filosóficas y teológi-

cas de Occidente.

Una abundante literatura, escrita en su mayor parte en lengua

inglesa, pero constituida en una considerable porción por obras

de filósofos y profesores indios contemporáneos, está presentando

los elementos y el proceso de evolución de la filosofía india desde

los himnos védicos hasta los filósofos medievales Sankara y Rama-
nuya, y aun hasta los de nuestros días, desentrañando su conte-

nido, en el cual se encuentran sistemas y tendencias de los más
diversos matices.

Especialmente los historiadores indios van poniendo de relieve

la riqueza de valores ideológicos que ha ido creando la mentalidad

india, y señalando las modalidades con que ésta se ha manifes-

tado. Estudios particulares sobre alguna escuela o sistema, como
los de Jha, sobre la escuela «Probhakarat»; de Keith, sobre la doc-

trina «Karma-Mimansa» (69); de Kokilesvar, sobre la «Filosofía

(69) Doctrina de la satisfacción debida (Karma) por el pecado.
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Advaita» (70); de Barúa, sobre la filosofía prebudista; de Radha-

krishnan, sobre la filosofía de los upanishads; de Chattergi, sobre

el realismo hindú, o exposiciones generales, como la de Hiriyama,

la de Dasgupta o la de Radhakrishnan (71), quieren dar idea,

más o menos explícitamente, más o menos «ex intentione», de la

madurez y plenitud intelectual de la India antigua en materia

filosófica.

Una de las primeras conclusiones que se deducen de estas inves-

tigaciones y exposiciones es que el conjunto heterogéneo a que se

da el nombre de «Filosofía India» no puede ser caracterizado de

una manera simplista. En ella se dan los ingredientes para cual-

quiera posición filosófica. Los historiadores indios se ufanan de

que todos los sistemas y teorías de la filosofía occidental han sido

también creaciones índicas, desde el materialismo ateo hasta el

panteísmo idealista a lo Schopenhauer o a lo Hegel.

Lo que ciertamente es nota constante de la filosofía india es

la preocupación antipasional. A ella se llega por diversos caminos,

según los principios de cada sistema.

En algunos es la consecuencia de la creencia en la existencia de

Dios ordinariamente concebida en sentido panteísta, y responde

al deseo de unirse por absorción con la divinidad. Tal sucede en

los sistemas que derivan de los Vedas.

En efecto, las tres especies de himnos védicos, Rig-Veaa,

Sama-Veda y Yajur-Veda, primeros monumentos religioso-filo

-

sófico-literarios de la India, que contienen germinalmente muchas

de las teorías y concepciones filosófico-teológicas posteriores, son

de un carácter predominante religioso. Ese carácter, que es en el

que más han insistido los historiadores modernos, tanto indígenas

como extranjeros (72), constituye el fundamento de las normas

(70) A-dvaita significa «no-dualismo», o sea monismo; Dvaila, dualis-

mo, Visistádvaita, monismo cualificado; Dvaitádvaita, monodualismo; Gud-
dhádvaita, monismo depurado.

(71) OutUnes of Indian Philosophy by M. Hiriyama, jormaly Prof-

fessor of Sanskrit Maharaja's College Myrare (Londres, 1932); Hislory of

Indian Philosophy by Dasgupta; Iridian Philosophy by S. Radhakrishnan
King Geoyge V University of Calculla Professor of Philosophy, dos vol. 2. a

edición (Londres, 1929 y 1930).

(72) Se afirma por los indianistas la religiosidad de la filosofía y de

la mentalidad indias y su tendencia a la austeridad y al ascetismo y, por

lo mismo, el poco éxito que lograron doctrinas sensualistas como la car-

vakaísta. V. Keith, uno de los más fecundos expositores de la filosofía

india, Religión and Philosophy of the Veda, y Bi.oomfield, The Religión



y prácticas antipasionales de numerosas sectas. En ellas lo anti-

pasional concreta el deseo del alma de emigrar del mundo sensible

hacia la absorción en el espíritu supremo y universal.

En las doctrinas ateas y pesimistas, como la Sankhya, la mor-

tificación de las pasiones y el renunciamiento hasta el aniquila-

miento, tiene por fin hacer llegar el espíritu a una especie de anes-

tesia total que le libre del dolor causado por los temores y los

deseos.

El hecho es que, reuniendo los principios religiosos y morales y
las normas ascéticas, se puede articular un sistema antipasional,

que a los historiadores indios, y aun a muchos extranjeros, espe-

cialmente racionalistas, les interesa presentar como completo y
perfecto en tanto grado como los sistemas occidentales y como

la moral cristiana.

Ya se adivina que, llegada la cuestión a este punto, en seguida

habría de plantearse la relativa a la prioridad y al influjo de unas

doctrinas respecto de otras. Así ha sido. A dos se pueden reducir

las tendencias que en este problema se han acusado. Una de ellas

es la que al establecer el parangón entre los sistemas indios y los

occidentales se limita a señalar la equivalencia, o, cuando más,

una osmosis recíproca entre las diversas culturas de la antigüedad.

Tal es la actitud observada por Radhakrishnan en su extensa expo-

sición de la filosofía india. Partiendo del estudio de los monumen-
tos de la época primitiva o védica, sigue examinando las manifes-

taciones filosófico y teológico-morales del período épico hasta la

aparición del budismo y sus escuelas con su ascetismo riguroso

y aniquilante; a continuación pasa revista a los grandes sistemas

Nyaya, Vaisesika, Samkhya, Yoga, a las últimas derivaciones del

brahamanismo «Purva-Mimamsa» y a las interpretaciones medie-

vales de las Upanishads y Vedanta-Sütras por Sankara y por

Ramanuya.

Radhakrishnan no intenta defender ninguna tesis aprioristica,

of the Veda; Arnold, Vedic Metre; Macdonell, Vedic Reader, y sobre la

religiosidad de las doctrinas indias en general, Mac Nicolns, Indian Theism;

Edvind Arnold, Ligth of Asia, y la del ya citado Hopkins, Religión of

India.

Para las fuentes (en esta parte con los comentarios de Sankara) la gran

colección de Max Muller, The Sacred Books of the East Translated by

varioux orientáis scholars. V. el volumen III del The Vedanta Sútras with

commentary by Sankarakrya (traducido al inglés por George Thibaut.
Oxford, 1890).
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ni entabla polémica sobre la mayor o menor antigüedad, la mayor

o menor excelencia de la filosofía india y de las concepciones ético-

teológicas del Indostán. Su tesis es que el Oriente y el Occidente

han de completai'se mutuamente en el orden filosófico y teológico.

Y una de las premisas de la demostración es la concordancia y
equivalencia de elementos. Por lo que hace a la pasionología, allí

se encuentran desde las prescripciones ascético-ritualcs hasta el

Idealismo moral del budismo («The Ethical Idealism of Early

Buddaism») y desde la moral sin Dios hasta la mística, análoga

a la de San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jesús. Radha-

krishnan transcribe las palabras de William Jones, quien encuentra

en cada una de las escuelas y teorías de la antigua India una repre-

sentación de cada una de las escuelas europeas:

«Of the philosophical schools it will be sufficient here to remark

that the first Nyaya seems analogous to the Peripatetic; the second,

sometimes called Vaisesika, to the Jonic; the two Mimamsas, of

which the second is often distinguished by the ñame of Vedanta,

to the Platonic; the first Samkhya to the Italic; and the second

of Patañjali to the Stoic philosophy; so that Gautama corresponds

with Aristotle, Ranada with Thales, Jainim vith Sócrates, Vyasa

with Plato, Rapila with Pythagoras and Patañjali with Zeno» (73).

Entre los elementos de la filosofía vedántica, que más tarde

han de reaparecer en el estoicismo, señala Radhakrishnan:

«So late as the period of the Stoics we meet with similar con-

ceptions.» «The Sun, Moon and Stars and Law and Men who
have turned into God.» (74).

Y sobre el antropologismo y la ascética antipasional y de renun-

ciamiento, que, como al estoicismo, tiñe de pesimismo la filosofía

india, dice que este calificado de pesimista sólo le conviene si por

pesimismo se entiende la insatisfacción con el orden existente y
el anhelo de superarlo. De paso hace una declaración del sentido

humanista de la filosofía, semejante a aquellas que más arriba

dijimos se hallaban en la doctrina estoica y en la de San

Agustín (75).

(7.0 w - Jones, Works, 360-361.

(74) Radhakrishnan, Indian Philosophy I, 74.

(75) «Indian philosophy is pessimistic of by pessimism is meant a sense

of dissatisfaction with wath is or exists. In this sense all philosophy is

pessimistc. The suffering of the wordl provokes the problems of philosophy

and religión.» (O. c. I, 50.)
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Acaso más interesante es el parangón hecho por el Padre

Johanns, S. J., entre una síntesis de las dos interpretaciones vedan

-

tistas de Sankara y Ramanuya con la doctrina ético-teológica

católica (76). Tampoco el P. Johanns aborda ninguna cuestión de

influencia o de prioridad. Simplemente afirma que la filosofía

vedántica resultante de las exposiciones armonizadas y debida-

mente rectificadas de Sankara y Ramanuya, se acerca a una con-

cepción religioso-moral cristiana como el tomismo (77).

Tales semejanzas se manifiestan, según el P. Johanns, en nume-

rosos elementos y caracteres, de los cuales apuntaremos los que

hacen más a nuestro propósito.

i.° La preocupación humana y finalista de la filosofía y de

la teología en ambos sistemas.

2. 0 La idea de un destierro de las almas, sujetas, según la doc-

trina india, a una transmigración (samsára) a través de la ma-

teria.

3.
0 La teoría de que un pecado de naturaleza impreso en las

almas (sustituida por la teoría del arsta y de la parva en los siste-

mas ateos y materialistas) es la causa de su destierro en la mate-

ria y de la sujeción a una satisfacción (Karma)

.

4.
0 El dualismo entre las almas y la naturaleza (materia o

seres materiales) de la que han de librarse y purificarse.

5
o La teoría de que el pecado, la unión con la materia y las

pasiones producen la ceguera (avidya) del alma. Las pasiones

(76) El P. Pierre Johanns, S. J., misionero, profesor en Calcuta en
el Colegio Universitario de San Francisco Javier, ha hecho estos estudios

comparativos con la apostólica intención de facilitar la conversión de los

intelectuales indios. Sus investigaciones y trabajos, reputados por los his-

toriadores y filósofos indios por la más fiel interpretación de los Vedas
(vedántasáva), han visto la luz pública en forma de artículos en la revista

mensual filológica publicada por los Misioneros de Calcuta The Ligth of

the East. El profesor de Filosofía India en la Universidad Gregoriana de
Roma P. Michel Ledrus, S. J., ha traducido al francés esos artículos y
los ha publicado, reunidos en un libro, bajo el título, que a algunos, como
índica el mismo traductor, quizá les resulte un poco llamativo: Vers le

Christ par Iz Vedanta, pero que obedece también a una noble táctica apos-

tólica.

(77) «Si seulement les philosophes vedantins consentent a mettre en
harmonie leur théses positives, s'ils daignent ajuster et, done, pour une
part limiter leurs assertions, ils feront de leurs doctrines disparates un
systéme et ce systéme sera le thomisme, ou quelque chose d'apparente au
thomisme» (o. c. Introduction X). Y más adelante: «Ainsi done une fois de

plus, une synthése logique de Sankara et de Ramanuya nous amencrait
sur ce point á proximité du thomisme.» (p. 164.)
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producen miserables efectos rayásicos o perturbadores y tamási-

cos u oscurecedores que impiden la vidya o conocimiento verda-

dero de Dios, de sí mismo y de las cosas.

6.° La purificación, predominantemente intelectual, pues se

obtiene por la bhakti o contemplación interna, concentradora y
piadosa. A la bhakti son llamadas las almas por una especie de pre-

destinación y ella les da impulso y fuerza para vencer las tenden-

cias rayásicas y tamásicas.

y.° La idea de la bienaventuranza, que en esta vida se anti-

cipa por el conocimiento verdadero de Dios, de sí mismo, de las

cosas, lo cual es causa de que el alma encuentre en todos los seres

una fuente de gozo puro e íntimo, y que en la otra vida se logra

plenamente por una especie de posesión intelectual de Dios.

Frente a estas meras exposiciones de elementos coincidentes,

se ha dado la actitud de las que han querido ver en las filosofías

orientales el origen de la doctrina bíblica, de la estoica y demás

greco-occidentales y de la doctrina cristiana. A fines del siglo

pasado y principios de éste, por medio de una intensa propaganda

tanto popular (78) como erudita, se ponderaba la excelencia de

la teología y de la moral indias y se multiplicaban los ejem-

plos de semejanzas con el fin de deducir una derivación o un

plagio (79).

(78) Vaya como ejemplo una de las publicaciones de La Escuela Moder-
na de España, la obra para lectura de jóvenes y del pueblo Origen del Cris-

tianismo. Barcelona, 1906. En el cap. IV. «El Evangelio», pág. 73 y siguien-

tes dice:

«El mito védico, que forma como la trama de las religiones del mundo
ario, anima casi todos los símbolos, los ritos y las fórmulas que son el ele-

mento sensible de las religiones».

»La teoría del Mesías, hijo de Dios, que viene a salvar al mundo, tiene

su origen en los himnos védicos, de donde se transmitió a los apócrifos de

Alejanchía y de la Palestina y a las sectas judaicas surgidas de la influen-

cia aria en el tiempo del cautiverio. El budismo, que había ya penetrado

por medio de los Misioneros en el mundo greco-romano, contribuyó a pro-

porcionar a los fundadores del cristianismo los elementos de su doctrina.»

«Puede suponerse que uno de los numerosos profetas... iniciado en algún

Monasterio budista en las doctrinas védicas, se dedicó a predicarlas.» (Se

refiere a Jesucristo.)

«Más tarde, los apóstoles, queriendo enseñar las mismas doctrinas, que

habían aprendido en los Santuarios de la India...»

(79) En una traducción española de las Leyes del Manú («Manana-

Dharma-Sastra»), 2.a edic. Madrid, se dice acerca de la antigüedad de estas

leyes:
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Tratándose de la teoría del equilibrio pasional, para una de esas

caprichosas explicaciones de génesis de los sistemas, el paso de la

primitiva filosofía india a una concepción agustiniana o simple-

mente cristiana tenía una explicación obvia y completa: Himnos
védicos, Upanishads, escuelas brahmánicas y budistas, dirección

bíblica hebrea y dirección griega, escuela cínica, estoicismo, agus-

tinismo. Con esta explicación el cinismo es una helenización de la

ascética india, el estoicismo una humanización del cinismo, y el

cristianismo, con su máxima representación agustiniana, una espi-

ritualización del estoicismo.

No hemos de entrar aquí en el examen y crítica de esta expli-

cación genética en cada uno de sus grados, ya que en esta obra

únicamente tratamos del problema que plantea el parangón entre

la doctrina pasionológica y sus anejas, según el pensamiento estoi-

co y la misma según la mente cristiana de San Agustín, lo cual

pondrá en claro la capacidad que pudo tener el estoicismo para

engendrar una visión moral cristiana del mundo y de la vida. Por

otra parte, la cuestión de la paternidad de la teología india se

trata ya en obras de otra índole (8o). Aquí bastaba consignar los

elementos comunes a todo sistema pasionológico.

Unicamente haremos una observación acerca del punto de

arranque y de los métodos en esta clase de comparaciones. El racio-

nalismo, que especialmente en el siglo xix veía en la filosofía

«William Jones trató de situar la redacción de los textos que se conser-

van, bien hacia el año 1280, bien en el 800, antes de nuestra era; pero, apo-
yándose en tan débiles razones, que hay que desechar sus hipótesis. Lo
mejor es, pues, para tratar de hacer luz sobre este importantísimo pun-
to (*), acudir, como hizo Loiseleur, a los que ofrece el código mismo.»

Y dando la razón de por qué este punto es importantísimo, dice en
una nota:

(*) «Tanto más importante cuanto que estando contenidas en esencia

y muchas veces a la letra en las leyes de Manú las doctrinas atribuidas

muchos siglos después al Cristo, la demostración absolutamente cierta y
evidente de su prioridad incontestable daría un manotazo de muerte a esta

sociedad de seguros espirituales que tan crecidas primas corporales cobra

y cuyo centro está en Roma. Claro que se apresurarían a echar mano, como
acostumbran cada vez que su negocio se tambalea, a toda clase de embau-
caciones, falsedades y hasta milagros, pues no hay agudeza comparable
a la del comerciante que trata de valorar su desprestigiada mercancía.»

(Introducción, p. 9.)

(80) V. J. Ottiger, S. J., Theologia Fnndamentalis (Friburgo de Bris-

govia, 1897), 908 ss.
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india el ejemplar imitado por la moral y la ascética cristiana, ordi-

nariamente consideraba a ésta independiente de la religión mosai-

ca y hebrea, y cuando llevaba sus afirmaciones hasta afirmar la

procedencia índica de la misma doctrina israelítica daba poi indis-

cutible la posterioridad cronológica de éste sin cuidarse de la anti-

güedad que pudieian tener sus tradiciones. Por supuesto, la idea

de una revelación primitiva, origen común de las diversas doctri-

nas y clave para la explicación de sus elementos semejantes, no

entraba en el campo de sus preocupaciones y de sus hipótesis.

Sin duda hubiera sido más científico preguntarse si, por ventura,

la prioridad y el influjo habría que buscarles en los primeros libros

de la Biblia hebrea o, al menos, en las tradiciones más antiguas

que les sirvieron de base. Lo mismo se puede decir de los elementos

comunes al cristianismo y a las filosofías gentiles posteriores a la

aparición de aquél. Claro es que esta vía ha sido utilizada por his-

toriadores y críticos católicos como, v. gr., por Amor Ruibal en

Los Problemas Fundamentales de la Filosofía y del Dogma. El

resultado, a veces, es que el influjo ha seguido un camino y una

dirección opuestas a los que decían los racionalistas, o, cuando

mucho, que ha habido intercambio de elementos accesorios, como

la terminología y el simbolismo.

Refiriéndose al influjo de la pasionología védica y, en general,

de la filosofía india en el estoicismo y en los demás sistemas grie-

gos, ha dicho sinceramente Radhakrishnan completando y en su

tanto rectificando a los que ponderaban la prioridad y paternidad

del pensamiento índico: «Whik the opinión that Greek thought has

been influenced by the Indian is jrccuently held, it is no so ojten

urged that Indian Thougth owcs much to Greek speculation.»

Lo mismo pudiera aplicarse a las relaciones de la antigua filo-

sofía india, con la teología y la moral bíblicas y a las de los siste-

mas o interpretaciones índicas posteriores como las de Sankara

y Ramanuya con el cristianismo.

El P. Johanns, en su mencionada obra, saca de la aproxima-

ción a que llegó el Vedantismo, a través de la interpretación armo-

nizada y corregida de Sankara y Ramanuya, al pensamiento cató-

lico, una consecuencia certera y fecunda, la perennidad y objeti-

vidad de la filosofía que profesa el catolicismo. Eso mismo podemos

decir en confirmación de lo que afirmamos al principio sobre los

elementos comunes en las soluciones al problema de las relaciones
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pasionales del hombre con los demás seres: en toda pasionología,

que no llegue a ser inhumana por lo extrafalaria, se hallará la

perennidad de lo que es inalienablemente humano: en el Vedanta,

en el estoicismo, en San Agustín (81).

(81) La obra del P. Johanns no plantea ningún problema de génesis,

aún dado que la semejanza sea tal como él la descubre, pues se trata de
los sistemas de dos comentaristas indios que viven cuando ya la Europa
escolástica está en marcha hacia las Sumas medievales que han de rema-
tar en la sistematización colosal de Santo Tomás de Aquino.
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V

ESTADO DE LA CUESTIÓN Y PLAN

Expuestos los que pudiéramos llamar términos y nociones que

es menester tener en cuenta para conocer el problema pasional

en sí mismo, en sus relaciones con los demás problemas antropo-

lógicos y en su valor representativo y trascendental para elaborar

una concepción sintética y universal del mundo y de la historia,

conviene ya fijar más concretamente los términos en los que se

establece la comparación entre la doctrina pasionológica del estoi-

cismo, como fruto más logrado de la filosofía moral pagana, y la

doctrina pasionológica de San Agustín, como exponente el más
insigne de la ética cristiana.

Muy pocas son las veces—quizás no llegan a veinte" según

Portalié (82)—que San Agustín habla de los estoicos de una manera
expresa. En casi todas ellas lo hace muy brevemente y para mani-

festar su disentimiento con el estoicismo. Pero en buena crítica

no basta que un pensador afirme su discrepancia con una doctrina

para admitir como cosa incontrovertible que no ha recibido de

ella un influjo muy considerable e importante en ideas, en con-

cepción, en método. En efecto: es que se puede argüir que es un
fenómeno nada raro en la historia de las ideas el que, por debajo

de las discrepancias expresas y formales de criterio y de sentencia,

haya una verdadera derivación y hasta una identidad acaso laten-

te e inadvertida, pero real entre dos sistemas sucesivos de los cua-

les el segundo se presenta como original y como combativo y rec-

(82) Véase en el índice general de las obras de San Agustín, ML. 46,

la palabra «stoicus».
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tificador del primero. Las diferencias son accidentales y de pura

aplicación (83).

Para determinar la genealogía, la naturaleza y carácter y la razón

de ser de una doctrina es menester, por lo tanto, prestar atención al

momento en que aparece y ver si es un verdadero surgimiento o

simplemente un caso de evolución; examinarla internamente, me-

dir su fuerza y su extensión sistemáticas, conocer los problemas

que trata de resolver o interpretar, y determinar los últimos

fines a que tiende. Esto es lo que haremos al comparar la doctrina

de San Agustín sobre el equilibrio pasional con la doctrina estoica.

Uno de los pocos lugares en que San Agustín se pone a refutar

de una manera explícita y directa a los estoicos es el sermón 150.

El documento tiene valor porque en él se trata de un punto de

gran importancia para la totalidad de la doctrina pasionológica:

el concepto de la felicidad y el objeto y estado en que consiste,

como causa para mortificar o armonizar las tendencias y apeti-

tos y para llegar al equilibrio pasional. El santo define las tres

posiciones del epicureismo, del estoicismo y de la doctrina cris-

tiana, comentando el pasaje de los Hechos de los Apóstoles en que

se dice que algunos epicúreos y algunos estoicos conferenciaban

con San Pablo. San Agustín expone el concepto de felicidad y de

honestidad de unos y de otros y declara la insuficiencia de ambas

doctrinas para resolver el problema de la dicha y de la perfección

del hombre, meta a que se dirige el esfuerzo para procurar un

goce armonizado y jerarquizado a sus tendencias y para repri-

mirlas y aniquilarlas. Ni la verdadera felicidad, ni la verdadera

virtud se dan sin Dios. La virtud sola sin Dios no hace feliz al hom-

bre; el deleite que no está en Dios no le hace digno o perfecto.

Donde no hay felicidad y perfección verdaderas no se cumple el

destino del hombre. Luego los esfuerzos de los filósofos son vanos

y soberbios y en todo caso estériles (84).

Mucho mis valor tiene la epístola a Macedonio, que, aunque

no está escrita expresamente contra los estoicos, refuta los errores

de la doctrina moral pagana, errores en que convenían muchos

filósofos gentiles griegos y latinos y muchos de los cuales eran

esenciales en la doctrina pasionológica del estoicismo (85).

(83) Un caso parecido 'se da entre el concepto del Estado en el socia-

lismo y en el fascimo, que es una reacción antimarxista.

(84) Sermón 150, ML. 38, 807-814.

(85) CSEL 44, 430-447; ML 33, 666-673.
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Y, en verdad, también aquí las dos posiciones que aparecen

más de relieve en contraste con la doctrina católica, son la del

epicureismo y la del estoicismo. San Agustín trata precisamente

el problema de la virtud y el de la felicidad afirmando, frente a las

elucubraciones y pretensiones puramente humanas de los filóso-

fos paganos, el carácter esencialmente teológico de las dos

nociones:

Así, respecto de la obligación, dice que no pueda estar fundada

sino en Dios; y acerca de la felicidad, afirma que no se puede dar

sino en Dios:

«De qua re ctiam philosophi multa dixerunt; sed apud eos vera

pietas, id est verax veri Dci cultus unde omnia redi vivendi duci

oportct officia, non invenitur: non ob alind, quantum intelligo, nvá

qui beatam vitam ipsi sibi fabricare voluerunt potiusque patrandam

quam impetrandam putaverunt cum eiusdem dator non sit nisi Deus.»

Resulta, pues, que la obligatoriedad de la honestidad: («redi

vivendi officia») y la felicidad tienen una relación íntima con

Dios.

La consecuencia de esto es que ni el equilibrio pasional de la

virtud tiene la razón última en sí mismo, ni la felicidad propia

del hombre, o sea adecuada y perpetua, se da en el goce armónico

de las tendencias mediante las criaturas:

«lili vero qui in hac aerumnosa vita, in his moribundis membris

sub hac sarcina corruptibilis carnis, auctores suae beatae vitae et

quasi conditores esse voluerunt, velut propriis eam virtutibus appeten-

tes iamque rctinentes non ab illo fonte virtutum atque speranfes, Deum
superbiae suae resistentem sentiré mmime potuerunt unde in errorem

absurdissimum lapsi sum.»

Contra los erroies de ambas concepciones morales opone sen-

tencias de la Sagrada Escritura:

Utrisque autem in quodam divino psalmo simul reprehenduntur

et qui confidunt in virtute sica et qui in abundantia divitiarum suarum

gloriantur (ps. XLVIII, 7).

Aún contiene la carta más elementos de la doctrina pasiono-

lógica del Santo, v. gr. el valor radical y calificativo del amor:

«Mores autem nostri non ex eoquod quisque novit, sed ex eo quod

quisque diligit dijudicari solenti nec faciunt bonos vel malos mores

nisi boni vel malí amores.))

La meta o finalidad del equilibrio pasional se halla asimismo

reiteradamente consignada en esta carta:
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«Nam qui tanta creaturae suae bona bonis malisque largitur ut

sint, ut hominis sint seipsum bonis dabit ut beati sint...

... Abiciamus itaque obsecro te, falsorum philosophorum vani-

tates ct insanias mendaces quia nec virtus nobis erit nisi adsit ifise

(Dais) quo iuvemur, nec beatitudo nisi adsit ipse quo fruemur...»

Sin embargo, un adversario tenaz podría defenderse diciendo

que estas afirmaciones que hace San Agustín de oposición a la

doctrina estoica son productos de una reflexión que se ha esfor-

zado en afirmar diferencias que en sí tienen un valor accidental,

olvidando la identidad de la concepción total de los dos sistemas.

Por otra parte, ni en esta misma carta, como ni en ninguna otra

obra aislada de San Agustín, se hallan recogidos todos los elemen-

tos que tienen un valor esencial para establecer eficazmente un
parangón y en apreciar con certeza y exactitud analogías y dife-

rencias. Es necesaiio, como decíamos unas líneas más arriba, ver

cómo se forma cada doctrina, cuáles son los conceptos que admite

y cuáles los que rechaza, cómo los organiza, qué finalidad tiene

y ver si, a pesar de la comunidad de ciertos elementos materiales

que forzosamente han de entrar en todo sistema, se da una nueva

visión del problema, y, a través de él, del universo.

Por eso hemos de estudiar tanto en la doctrina estoica como en

la agustiniana:

1) Los elementos empíricos de la teoría del equilibrio pasio-

nal, elementos empíricos que podemos clasificar en: a) experiencias

pasionales y b) análisis pasionales.

2) Los fundamentos teóricos relativos: a) a Dios; b) al mun-

do o naturaleza universal; c) al compuesto psico-somático humano.

3) Los factores y el mecanismo de la vida pasional.

4) Las cuestiones más íntimamente unidas con éstas, como

son: a) la muerte; b) la ascesis o ejercicio para llegar al equilibrio

pasional.

5) La teleología de la pasionología y de la ascética en cada

sistema, y, por último:

6) La concepción total del universo a través de este problema

antropológico.

Hay que advertir que este plan no se puede aplicar de una

manera completa al estudio de la filosofía estoica de los dos pri-

meros períodos por la extremada escasez de datos ciertos que

quedan de ese tiempo. Tendremos, por lo tanto, que limitarnos

a extraer de ellos una idea más general si bien hemos de procurar
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que esté bien fundamentada, tanto en esos documentos directos

como en lo que acerca de esos períodos nos digan los autores pos-

teriores que pudieron tener una noticia sierta de ellos.

De los estoicos del tercer período (y particularmente Séneca),

que fueron los que más pudieron influir en la doctrina agustiniana

y en el cristianismo occidental, las fuentes y noticias son lo sufi-

cientemente abundantes para poder hacer un estudio provechoso

de resultados ciertos.

Al examen de la doctrina estoica sobre el equilibrio pasional

en los tres períodos precederá una consideración del estoicismo

como sistema a través del mismo problema, consideración que

juzgamos indispensable dado el enfoque sistemático que damos

a éste como punto de vista teológico, cosmológico y antropológico.
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DOS SISTEMAS DOCTRINALES DIFERENTES





PRIMERA PARTE

EL EQUILIBRIO PASIONAL EN LA DOCTRINA ESTOICA





VALOR DE LO PASIONOLÓGICO EN EL ESTOICISMO,

SEGÜN LA CRITICA FILOSOFICA

(el estoicismo como sistema ante la crítica filosófica)

I

EL ESTOICISMO SEGÚN LA CALIFICACIÓN TRADICIONAL

La calificación del estoicismo en el mundo intelectual pagano

La doctrina estoica surge ante el problema de la presencia del

dolor y la maldad en la vida del hombre, al igual que otras escue-

las filosóficas que aparecen en su tiempo. Ya veremos si este tema

comparte con otros su principalidad dentro del estoicismo (i). Lo
indiscutible es que se halla constituyendo el núcleo mismo de las

preocupaciones de la escuela. Estoicismo es actitud frente al dolor

y a la pasión. Un análisis científico y a fondo de la doctrina, como
el que intentamos hacer aquí, deberá descubrir las relaciones de

la solución dada al problema de la maldad y el dolor con las dadas

por el propio estoicismo a otras cuestiones filosóficas y teológicas.

Pero ya podemos adelantar que ese análisis no desplazará ni un

punto la preocupación pasionológica hacia la periferia del siste-

ma. Está en el centro mismo, irradiando su influjo e iluminando

todo pensamiento genuinamente estoico. Cuando los estoicos del

último período, al considerar la trayectoria recorrida por su doc-

trina desde el fundador Zenón hasta el tiempo de los emperadores

romanos, puedan observar el ensanche y mezcla que experimentó

durante el período greco-latino de la Estoa media (2) esgrimirán

(1) Véase más adelante el capítulo ¿El logos o la apatía?

(2) Véase la obra de A. Schmekel Philosophie der midieren Stoa. Más
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las severas máximas antipasionales y la conducta austera de los

fundadadores como mandato y criterio (3) para una restauración

y depuración del espíritu y de la doctrina.

También podemos adelantar, para justipreciar el valor de la

calificación que comúnmente se ha hecho del estoicismo, que la

actitud de éste frente al dolor y a la maldad, como se advierte

ya en los fragmentos que quedan de los primeros estoicos, es más
pasionológica que metafísica. No es la respuesta fundamental

filosófica y teológica que San Agustín, genialmente atormentado,

buscaba a la pregunta del por qué del mal en el mundo, sino la

respuesta que, con su gesto y su postura espiritual, ha de dar el

hombre a esa realidad ineludible de que está amasada la vida.

Esa tendencia práctica, de aceptación y reacción a la vez, persiste

a lo largo de la evolución del estoicismo. Ni aun la Estoa media,

que dió cabida a nuevas orientaciones y nuevos temas filosóficos

por influjo del atrayente resurgimiento neoplatónico y neoaris-

totélico, nos ha dejado un sistema interpretativo del mal, aunque

la preocupación por éste no podía estar ausente del pensamiento

griego (4). El estoicismo del tercer período, desarrollado en un

ambiente cultural o espiritual colectivo análogo a aquél en que

brotó el primitivo estoicismo griego (5), se mostraba deseoso de

genuinidad y pureza de doctrina, y de corrección de las relajacio-

nes ideológicas admitidas por los filósofos del segundo período.

adelante hemos de volver sobre esta cuestión. La comparación—de la que
también hemos de ocuparnos en otro capítulo—la hacen en el último perío-

do no solamente los estoicos, sino otros filósofos. Por lo que hace a la ideo-

logía moral y su evolución, apreciable entre la antigua Estoa y un autor

de la Estoa media de los influyentes en las nuevas direcciones, Panecio,

véase la obra de Dyroff Die Ethik der alten Stoa (Berlín, 1897), e Ibscher
Der Begriff des Sitilichen in der Pjlichtenlehre des Panaitios (München, 1934).

(3) Dyroff, o. c.

(4) Bien es verdad que la solución a estos problemas básicos de la filo-

sofía moral no pocas veces enlaza o tiene parecido con las teorías orientales,

cuya semejanza con las primeras ideas morales y teogónicas griegas, haya
o no entre ellas relación de dependencia, puede verse en la obra de Gomperz,
Griechische Denker (Leipzig, 1922), y en la de Erwin Rohde La Inmorta-

lidad del Alma entre los Griegos (versión española de Fernández Ramírez.

Madrid, 1042), especialmente donde ambos autores hablan de las teorías

órficas. (Véaselo que expusimos en «De la antigua filosofía India al estoi-

cismo...»)

(5) El primitivo estoicismo griego empieza a propagarse en el período

filosóficamente postsocrático (avanzado) y políticamente postmacedónico.

El estoicismo de la última etapa tiene sus manifestaciones más significati-

vas cuando ya el Imperio romano, aunque no ha renunciado a la ambición

<le nuevas expansiones territoriales, internamente ha doblado ya la cima
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Por lo mismo había de prestar poca atención a las cuestiones rela-

tivas al origen del mal y al concepto formal del mismo. El propio

Séneca, que es una de las inteligencias más escrutadoras de toda

la escuela en su desarrollo secular, y cuyo temperamento meta-

físico ha sido ponderado por expositores contemporáneos, como

Gentile (Marino) y Marchesi, y puesto de relieve por el Padre

Elorduy (6), se ocupa mucho más que de la ontología del mal y
del dolor, de su psicología y de su ética; más que de su esencia, de

su mecanismo y de su tratamiento.

Este arranque, sencillamente humano, aseguraba para siempre

al estoicismo la veneración de las gentes de cultura media, para

las que la pureza moral visible y anecdótica suele ser uno de los

títulos más valederos y macizos de superioridad en la convivencia

de los hombies.

No fué tan uniforme y rendido el homenaje de los filósofos.

Cuando estudiemos la doctrina del equilibrio pasional en cada uno

de los períodos del estoicismo veremos que, ya en el primero, los

fundadores tuvieron que defenderlo de los desprecios e impugna-

ciones de otras escuelas.. Y probablemente hubiera sucumbido a

los embates de unos y otros, o a lo más hubiera quedado arras-

trando una vida indigente y oscura, semejante a la de la doctrina

cínica, si Crisipo, considerado por los mismos estoicos como el

segundo fundador de la escuela, no hubiera autorizado y escudado

la doctrina recibida de Zenón con un conjunto de ideas de cohe-

rencia y objetividad más o menos discutible.

La batalla perdura paralelamente a la historia del estoicismo,

y en ella, en la misma polémica por defender la propia vida, la

sustancia doctrinal estoica se va rodeando de un conjunto de ele-

mentos filosóficos, que de una parte le dan una presentación vis-

tosa y de otra hacen que su silueta intelectual sea tan difícilmente

clasificable.

Mas sucede que esta misma heterogeneidad es un asidero para

sus adversarios. Ahí está la cuestión de las 7rapáSo^a que sus

impugnadores les echan en cara y que los estoicos dicen poder

del apogeo político y espiritual y va pulverizándose y ahuecándose en su

médula y en su corazón. Creemos que para dar una explicación comprensi-
va del estoicismo es menester no sólo señalarle su sitio en la historia del

pensamiento griego, sino también hacerle aparecer circundado del ambien-
te espiritual colectivo. V. S. Kaerst, Geschichte des Hellenismus (Leip-

zig, 1926).

(6) E. Elorduy, Die Socialphilosophie der Sioa (Leipzig, 1936).

63



resolver siempre (7). Y acontece que, mientras pensadores afilia-

dos a otras escuelas hacen suya la diagnosis y la medicación anti-

pasional estoica, siquiera como ornato espiritual, cuando se trata

de los fundamentos metafísicos o cosmológicos de esa misma moral

afloran a los labios de retóricos, filósofos y poetas la refutación, la

ironía y a veces el escarnio.

Muestra de ello son Plutarco, Galeno, Alejandro de Afrodisia,

Cicerón, Horacio y Tácito. Estos hombres, bien representativos,

del mundo greco-romano los primeros, y del romano los otros,

hablan del estoicismo cuando ya éste ha recorrido gran parte de

su carrera. Y podemos decir que entre todos compendian cuanto

se había dicho y se habría de decir contra el estoicismo como filo-

sofía.

Crítica de Plutarco.—Plutarco es el que emprende la tarea de

hacer expresamente una crítica filosófica del estoicismo. Era él

un espíritu selecto que alternaba la gestión de los asuntos públicos

con el estudio de los altos problemas filosóficos e históricos. Cua-

draba a su temperamento y a su cultura la filosofía de Platón y
la de Aristóteles, y especialmente la del primero, acaso por su

mayor pureza especulativa (8), y estas preferencias son un punto

precisamente para despreciar al estoicismo y tildarle de insolente

por atreverse a tener en menos las ideas de tan grandes maestros.

Así, en su obra sobre las Contradicciones de tos Estoicos, tratando

de desacreditar las teorías de Crisipo sobre uno de los temas típi-

cos entre las preocupaciones pasionológicas de la escuela, es a saber:

la relación entre las ideas de bien, virtud, honestidad, etc., se pre-

gunta si podrá hallarse un hombre más presuntuoso que Crisipo,

que ha osado reprender a dos filósofos tan eminentes, acusando

a uno de que, por admitir más clases de bienes que el honesto,

destruye la virtud, y a otro de que pone el deleite como fin y hace

perecer la justicia y las demás virtudes (9).

Es verdad que sus ataques no se limitan y detienen en el estoi-

cismo, pues también escribió contra los epicúreos, acusándoles

(7) Elorduy, o. c., p. 236 ss.

(8) R. Volkmann, Leben, Schriften und Philosophie des Plutarchs von

Chdroma (Berlín, 1869). R. M. Jones, The plaionism oj Plutarch (Wiscon-

sin, 1916).

(9) Tic; ouv toútou 7rpó<; Xóyou; lTa¡ju¡>Tepo<; yéyovsv, 8; Sueív twv ápíaxwv

epiXoaóqxov éYxs*A7)xs tíTj ¡lev, orí Tüócaav ápexr)V ávaipei, \lA¡ [zóvov to xaX¿v áyaOóv

á^oXiTtcóv Tw 8', orí, -ríji; y¡8ov?j? xéXout; ovjctt)?, oü 7raaav ápsTr¡v ¿cvsu -rij? 8oxaioaúv7)í;

acó^saOxi vojAÍ^ei; (Contradicciones de los Estoicos, XV, 8, DiPl. IV, 1.273).
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asimismo de contradicción. Una y otra escuela, aunque entre sí

opuestas, son una expresión genuina de ese período cultural al que

Droysen dió a mediados del siglo pasado el nombre de «helenis-

mo» (10) y cuya variedad de elementos y aspectos nos ha sido am-

pliamente descrita por Beloch en la última parte de su Historia

de Grecia (n). Pero esa cultura, que sirve de ambiente y vehículo

a las ideas estoicas y epicúreas, aunque para el mundo romano,

que surge a continuación, y aun para la Cristiandad, que surgirá

mucho más tarde, tiene la fecundidad de que mediante ella se ope-

ra el desbordamiento de todo el espíritu y las creaciones griegas

por los pueblos asentados en las riberas del Mediterráneo (12),

para un espíritu nostalgiador de la antigua dorada Atenas es

poco más que un estado de decadencia y de un imitar mediocre-

mente o gozar aburguesado los frutos eternamente magistrales del

genio griego.

Y los estoicos pretenden rectificar y a Platón a Aiistóteles, aun

en las cuestiones más difíciles que éstos han tratado con una espe-

cial dedicación. Plutarco reitera sus expresiones de indignación (13)

y, poniendo en evidencia las contradicciones y paradojas en que

incurren, trata de infeiir aun al prestigio que, como doctrina

moral goza el estoicismo, una herida de muerte. No bastan las

afinidades ideológicas que en las cuestiones antipasionales, éticas

y psicológicas tiene con algunos filósofos del estoicismo (14), afini-

dades que aparecen más de relieve por el hecho de tratar no pocas

cuestiones y con los mismos títulos y en una dirección moral no

muy diversa que las tratadas, v. gr., por Séneca (15).

(10) Droysex, Geschichte des Hellenismus (Gotha, 1877). La prime-

re edición la había publicado varios años antes y con ella apareció la pala-

bra con esta aplicación, que ha hecho fortuna entre los historiadores de
la cultura.

(11) J. Beloch, Griechische Geschichte (Estrasburgo, 1927).

(12) P. Wendland, Die hellmistiche-rómische Kultur in ihren Bezi-

eh ungen zu Iudentum und Christentum (Tubinga, 1012, aunque el citar

esta obra no quiere decir que estemos conformes con las interpretaciones

de su ilustre autor).

(13) Tí o5v aü, <p7¡cm t»S av, ocutó? ávSpáai toioú-toic; xaí toctoútok; ouSé-ots

ttxúot) fxaxópisvoi; 011S' eXévywv, ¿>; vojxuetc, év toí; xupiwTaToi? xxl ¡levía-roi?

SiaaapTávovTai; (Contradicciones de los Estoicos XXIV, 2, DiPl. IV, 1.279).

(14) D. Bassi, II pensiero morale, pedagogico-reli gioso di Plutarco.

Studi e testi (Florencia, 1929).

(15) Para citar algunas tan sólo de entre las muchas obras morales
de Plutarco que más semejanza tienen con las de los estoicos, haremos
mención de los tratados sobre La educación de los niños, La virtud y el vicio.
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Para Plutarco, los fundamentos filosóficos de esos preceptos

morales o pedagógicos son en el estoicismo contradicciones o

«absurdos mayores que los que conciben los poetas» (que es el argu-

mento de otra de las obras que escribió contra los estoicos) (16).

El catálogo de esas contradicciones y de esas ideas, según

Plutarco absurdas, ha servido a los historiadores modernos para

hacer la calificación del estoicismo, no sólo desde el punto de vista

sistemático, que es el que preferentemente ha escogido Plutarco,

sino también desde el punto de vista doctrinal. En efecto, las citas

de Plutarco constituyen una de las fuentes más numerosas para

la reconstrucción fragmentaria e imperfecta que es posible hacer

de los primeros períodos del estoicismo (17).

Ellas nos hacen conocer las vacilaciones de los estoicos acerca

de la naturaleza de la divinidad, de la constitución del mundo y
de la unión o relaciones del mundo con la divinidad (18), ellas han
proporcionado los argumentos a la opinión común de que el estoi-

cismo es una doctrina panteísta, materialista y fatalista (19),

La codicia de riquezas, El pudor desordenado (IIspl 7raí§cov áycrfíj?. Ilepl

ape-rij; xaí xaxía?. Ilepl <piXoTtXoimae. ITepí 8uaa>7Úa<;)

Obras de títulos o temas idénticos a los tratados por Séneca son: De
la tranquilidad del ánimo (Ilepl eü6u[júa?), De la ira (para cohibirla) (ilepl

áopyyiaía;), Consolación a Apolonio (IIapa|jt.uQTr)Tixó? upó? 'AitoXXcóviov) Con-
solación a la esposa (IIapa¡i.ijOr)Tixó<; upó? ty¡v íSíav yuvaíxa). Séneca tiene

diversos tratados. De Consolalione a diversas personas. Cuestiones naturales

(Abíxi cpuaixaí) si bien las que trata Séneca son distintas.

(16) SÚV09K; toü oti TrapaSo^órepa oí ZtcdíxoI twv to(.y¡t¿5v Xéyouaiv Y se

considera asimismo entre las obras antiestoicas de Plutarco: (Ilepl twv
xoivw evvo'.cov upó? toó? StcoíxoÚí;.

(17) En el prefacio del volumen primero de su obra Stoicorum veterum

fragmenta, volumen dedicado a Zenón y sus discípulos, estudia Arnim el

valor de las obras de Plutarco para la reconstrucción del pensamiento estoi-

co primitivo y particularmente del de Crisipo.

(18) 'AXXá XpútjCTTTOi; xal KXeávOr]?, l¡j.7re7tXY¡xÓTS?, ¿>c, ero*; elireiv, tco Xóyco

Gecov tóv oüpavov, ty)v yíjv, tóv áépa, tyjv OáXaTTav, oúSéva tcóv toooútwv átpQapTov

oüS' átStov á7ioXeXoÍ7raat, 7tXr¡v ¡xóvou toü Aló?, el? Sv toxvtocí; xaTavaXíaxouai Toó?

áXXou? - cootc xaí toútw tó cp9eípeiv Trpoaeívai toü 96eípea9ai \vt\ ércisixeoTepov

'aaSeveía yáp Ttvt xal tó ¡¿eTocSáXXov el? érepov (pOeípeTai, xaí tó toi? áXXoi? eí?

éauTÓ cpOeipopLévoi.? Tpecpó[i.evov acó^eTai (De Communibus Notitiis XXXI, 5 ss.,

DiPl. IV, p. 1.315).

Y en la obra Sentencias de los Filósofos, que, sea o no de Plutarco, per-

tenece a su espíritu y es representativa de la sentencia tradicional en lo que
se refiere a enjuiciar a los estoicos:

'Opí^ovToa Sk ty] v toü Oeíou oúaíav oí Stcú'xoI outco
-

rcveüji.a voepóv xal

TOpcáSe?, oüx Sj^ov ¡iiv ¡xop9Y)v, ¡xeTaoáXXov S'eí? á (ioúXeTai, xal auve5o¡ioioú¡xevov

Ttaaiv (De Pla'c. Phil. I, VI, 1 DiPl. IV, p. 1.071).

(10) De Com. Not. XXV ss., DiPl. IV, p. 1.318 y el pasaje más arriba

citado.
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ellas manifiestan la tendencia del estoicismo primitivo a lo que

Séneca había de llamar «subversión de la naturaleza de los

cínicos» (20).

En los mismos escritos, como en los pasajes sueltos que otros

autores de la antigüedad nos han conservado, se manifiesta cla-

ramente la primacía que los estoicos dan a los temas morales y,

más en concreto, a la teoría del renunciamiento y de la mortifi-

cación de los apetitos (21), la imprecisión de las definiciones y la

múltiple variedad de opiniones cuando se trata de profundizar en

las raíces cosmológicas y metafísicas de lo bueno, lo honesto,

lo virtuoso, etc. (22).

Las inconsecuencias y contradicciones en que incurren los

estoicos, según los pasajes que intencionadamente parangona

Plutarco, afectan a puntos importantes y céntricos de la pasiono-

logía de la escuela en cuanto las preocupaciones de ésta rebasan

el plano de una moral empírica y puramente práctica encamina-

da a la mortificación de los afectos y de las tendencias pasionales

de cualquier clase.

Así, por ejemplo, Plutarco estudia ampliamente las ideas

expuestas por Zenón, Cleantes y Crisipo acerca de las cuatro vir-

tudes prudencia, justicia, fortaleza y templanza, aduciendo pasa-

jes en los que afirman que propiamente no hay más que una virtud

que recibe diversos nombres, según las connotaciones o direccio-

nes que puede tomar, y a continuación aporta otros en los cuales

se propugna la doctrina de varias virtudes realmente distintas (23).

Algo semejante sucede con lá doctrina sobre los grados de per-

(20) Kal ¡r/)v sv tw tcov IIpOTpe7mxc5v eforwv oti «xa!, xó ¡i.r)Tpáaiv r¡ Ouyaxpáaiv
!
l] áSsXcpaí? aijyyevéo-Oai, xai to epayeív Tt, xaí TrpoeXGeTv <xnb Xe^oü? r¡ Oaváxov Tipo?

ispov, áXóyw<; Sta6é6Xy)Tai - xal [7tpó?] ra Oy]pía, cpvjaí, Seív áTto6XÉ7T£iv, xal toí? útz'

éxeívwv yivofxévoii; Tex[i.aípea6ai to ¡jLyjSsv ¿¿to7tov [ir¡Bk napa <púat,v elvat tüv
toioútoV eúxaípco? yáp npbc, xaÜTa yíveaGai Ta? twv áXXwv E^úcov 7rapa0éo-et¡;, síq

to ¡jnr¡Te ouyyivópLeva, [i.r¡T£ yevvwvTa, ¡í.y¡t' Éva7To0vY¡axovTa év toi? tspoí<; ¡iiaívav

to 0etov» (Contradicciones de los Estoicos, XXII, DiPl. IV, 1.278. Y lo

mismo en los párrafos precedentes).

(21) Impugnando al mismo Crisipo y aduciendo sus sentencias:

ev 8k toT? rcepl <J>úaecp<; Xéyei, «tóv aotpov, zi ttjv [zsyíoTr)v oüaíav á7ro6áXoi, Spaxfxrjv

¡iíav sx6e6Xr)xévai Só^eiv» (Contrad. de los Est., XX, 8, DiPl. IV, 1.276).

(22) Plutarco se refiere preferentemente a la doctrina de Crisipo y uti-

liza de ordinario lugares de las obras de Crisipo para demostrar las contra-

dicciones. De ahí implícitamente deduce la inconsistencia de todo el sis-

tema estoico, aduciendo a veces expresamente pasajes o citas más o menos
directas de Zenón, de Cleantes o de otros filósofos de la antigua Estoa.

(23) Contv. de los Est. VII, DiP'. IV, 1.265.
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versión de los vicios, pues en unos pasajes se afirma que todos

los vicios son igualmente malos, y en otros, se dice que unos son

peores que otros (24).

Del mismo modo denuncia Plutarco la confusión de ideas de

los filósofos estoicos acerca de la noción del bien y de la distin-

ción entre el bien honesto, útil y deleitable (25) y de las relaciones

entre felicidad, honestidad, bien y fin (26).

No es la refutación intrínseca de la doctrina filosófica y moral

del estoicismo el camino que Plutarco escoge para combatirle,

sino la manifestación de su poquedad ideológica por medio de la

exposición de las contradicciones en que incurre. A veces presenta

ideas estoicas enteramente opuestas a las platónicas que él profe-

sa, o doctrinas que parecen pedir una vigorosa impugnación,

v. gr., las que tienen un subido color monista materialista. Pero

Plutarco, en vez de entrar en la crítica interna de las mismas,

prefiere poner junto a estas afirmaciones otras de sentido contra-

rio. Así consigue su objeto de desacreditar el estoicismo como sis-

tema (27).

Crítica de Alejandro de Afrodisia.—Muy semejante a la acti-

tud de Plutarco frente al estoicismo, y casi por idénticas razones

a las de él, fué la de Alejandro de Afrodisia, el insigne comentador

de las obras de Aristóteles. Tanto en los comentarios al Filósofo

como en la obra sobre el hado (tcpí, rr¡<; zl[xapiié^r¡c, xou toü eq> ^[ilv)

y otros escritos, refuta las ideas estoicas, especialmente según

se hallan expuestas en las obras de Crisipo. No deja de señalar

las contradicciones que entre sí tienen los estoicos; pero separán-

dose en esto de Plutarco, no es esta circunstancia la que más explo-

ta, sino la impugnación de las ideas que Crisipo desarrolla en sus

escritos (28).

Crítica de Galeno.—Platónico-aristotélico, como Plutarco y

como Alejandro de Afrodisia, fué también Galeno, y, como aqué-

llos, impugnó y tuvo en menos la filosofía estoica. Sin embargo,

como advierte Arnim, Galeno utilizó ideas de Crisipo para diver-

sas cuestiones de psicología cuando las ideas de aquél podían sin

esfuerzo armonizarse con las de Aristóteles, a quien Galeno seguía

con especial fidelidad en las cuestiones del alma humana.

(24) Contr. de los Est. XIII, DiPl. IV, 1.270.

(25) Contr. de los Est. XIII, DiPl. IV, 1.271.

(26) Contr. de los Est. XVIII, DiPl. 1.274 s.

(27) Contr. de los Est. IV, IX, DiPl. 1.266 s.

(28) Arnim, Stoicorum Veternm Fragmenta I, Pracíatio XVI s.
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Pero es Crisipo, entre todos los filósofos de la Estoa, el que

resulta preferente y casi exclusivamente objeto de los ataques

e impugnaciones de Galeno en todas las demás materias filosó-

ficas y aun en aquellas cuestiones psicológicas en que el estoicis-

mo se opone o diferencia de la doctrina aristotélica. Esta coinci-

dencia de los enemigos de la filosofía estoica en considerar a Cri-

sipo como el hombre más representativo del estoicismo, y, en con-

secuencia, en dirigir especialmente sus tiros contra él, ha hecho

pensar razonablemente a Arnim que las teorías de Crisipo eran

las más divulgadas y Jas que ordinariamente se enseñaban por los

estoicos. Pero quizá la razón más profunda fué la de haber sido

Crisipo el que más eficazmente sistematizó la pasionologia estoica

defendiéndola de los desprecios de las demás escuelas, como en su

lugar se verá (29).

Crítica de Cicerón.—También en Cicerón hallamos un parangón

entre el estoicismo y las doctrinas de Platón y Aristóteles, en el

que aquél queda asimismo mal parado. Dejando para más ade-

lante el tratar de las relaciones de Cicerón con los estoicos del perío-

do medio y de lo que él mismo se benefició con las ideas estoicas,

vamos a referirnos aquí a dos importantes pasajes del insigne

orador romano en los que expone su opinión acerca de la doctrina

estoica en general.

Constituyen el primero unos párrafos del discurso pro Murena,

en los que increpa amistosamente a Catón por el rigor con que

procede como acusador y por la severidad de sus juicios y criterios,

severidad y rigor que Cicerón atribuye a la formación estoica de

Catón, causa de que las dotes extraordinarias de éste y sus ex-

celentes virtudes no estén más «sabrosamente condimentadas»

(iucundius condita).

Lo que más de relieve aparece en este pasaje es la idea de Cice-

rón de que el estoicismo es una doctrina pasionológica de orienta-

ción eminentemente práctica. Cicerón la tilda de ser inmoderada

y de sobrepasar los límites de la verdad y de la naturaleza. Catón

es un hombre que por propio temperamento y carácter y por edu-

cación de familia se halla dotado de unas cualidades eminentes

en sumo grado (adivina ct egregia, óptima...») , es un espíritu selec-

to dado al ejercicio de las más excelsas virtudes: la justicia, la tem-

planza, la gravedad, la fortaleza, la misma constancia. Pero en

(29) Arnim, o. c. i, Praefatio XVI.
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este eximio conjunto de cosas buenas falta algo imponderable

que todos echan de menos y que todos desearían para que Catón,

que tiene tantas cosas perfectas, fuera todo él perfecto. Y esta

deficiencia se debe a la doctrina de Zenón, el maestro de los

estoicos.

Porque Catón—dice Cicerón con un dejo de fina ironía — no

se ha abrazado con el estoicismo en el orden puramente especu-

lativo, sino que ha hecho ingenuamente de sus máximas la norma
de su vida. Y esas máximas son inhumanas y estrafalarias como la

de la inalterabilidad del sabio, su falta de piedad y misericordia, su

indiferencia ante los infortunios propios y ajenos; o son ridiculas

como cuando dicen que el sabio, por feo que sea, es hermosísimo,

por mendigo que sea es muy rico; por sujeto que esté a la más dura

esclavitud, es soberano como un rey. A esto se junta, según Cice-

rón, la falsedad de muchas de las ideas estoicas, como la de que

todos los pecados son iguales, la de que el sabio no opina, sino

juzga, la de que no se debe cambiar nunca de propósito ni de sen-

tencia, la de que el hombre de virtud ni suplica ni se mueve por

las súplicas de los demás, etc.

Y frente a la moral estoica opone Cicerón la de Platón y la de

Aristóteles, hombres moderados y temperantes, cuya filosofía él,

de adolescente, aprendió, y según la cual los pecados pueden ser

de diversas clases y gravedad, del mismo modo que han de serlo

las penas; los hombres, sin dejar de ser constantes, pueden mudar

de parecer; el sabio se limita a opinar en las cosas de que no tiene

certeza, y el justo templa el rigor con la benignidad. Si la fortuna

hubiera llevado a Catón a conocer y profesar esta filosofía, tan

llena de verdad y de sentido humano, no sería, ciertamente, mejor

que lo que es, pues, sin duda ninguna, que es varón óptimo, pero

no acusaría ahora a un hombre honorable y digno como Murena

o lo haría con más mansedumbre, y él, Catón, sería más atractivo

con sus dotes y virtudes, como lo fueron sus antepasados, a quie-

nes tampoco faltó su prudencia, su rectitud y su celo por la jus-

ticia (30).

(30) Como el pasaje es de un contenido interesante y completo para

conocer lo que Cicerón y sus contemporáneos los académicos opinaban

acerca del estoicismo, reproducimos aquí las palabras del célebre orador

latino:

«Finxit enim te ipsa natura ad honestatem, gravitatem, temperantiam

magnitudinem animi, justitiam, ad omnes denique virtutes magnum homi-

nem et excelsum. Accessit his tot. doctrina non moderata, nec mitis, sed,
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Es, como se ve, una referencia de las ideas estoicas semejante

a las que nos dan Plutarco, Alejandro y Galeno, con la diferencia

de que Cicerón no se preocupa, como el primero, de desacreditar

al estoicismo por sus contradicciones, ni se limita, como los tres,

a parangonarlo con las ideas de Platón y de Aristóteles, sino que

ut mihi videtur, paulu asperior et durior quam veritas aut natura patia-

tur. Et quoniam non est nobis haec oratio habenda aut cum imperita mul-
titudine aut in aliquo conventu agrestium, audacius paulo de studiis huma-
nitatis, quae et mihi et vobis nota et iucunda sunt disputabo.

In M. Catone, iudices, haec bona quae videmus, divina et egregia, ipsius

scitote esse propria; quae nonnunquam requirimus ea sunt omnia non a
natura, sed a magistro. Fuit enim quídam summo ingenio vir, Zeno, cuius

inventorum aemuli Stoici nominantur. Huius sententiae sunt et praecepta
eiusmodi: sapientem gratia numquam moveri, numquam cuiusquam delicto

ignoscere, neminem misericordem esse nisi stultum et levem, viri non esse

exorari ñeque placari, solos sapientes esse si distortissimi sint formosos, si

mendicissimi divites, si servitutem serviant reges; nos autem, qui sapientes

non sumus, fugitivos, exsules, hostes, insanos denique esse dicunt; omnia
peccata esse paria; omne delictum scelus esse nefarium; nec minus delin-

quere eum qui gallum gallinaceum cum opus non fuerit quam qui patrem
suffocaverit; sapientem nihil opinari, nullius rei poenitcre, nulla in re falli,

sententiam mutare nunquam.
Haec homo ingeniosissimus M. Cato auctoribus eruditissimis inductus

arripuit, ñeque disputandi causa, ut magna pars, sed ita vivendi. Petunt
aliquid publicani? Cave quidquam habeat momenti gratia. Supplices aliqui

veniunt miseri et calamitosi? Sceleratus et nefarius fueris, si quidquam
misericordia motus feceris. Fatetur aliquis se pecasse et eius delicti veniam
petit? Nefarium est facinus ignoscere. At leve delictum est. Omnia peccata
sunt paria. Dixisti quidpiam. Fixum et statutum est. Non re ductus es,

sed opinione. Sapiens nihil opinatur. Errasti aliqua in re. Male dici puta.

Hac ex disciplina nobis illa sunt. Dixi in senatu me nomen consularis can-

didati delaturum. Iratus dixisti. Numquam, inquit, sapiens irascitur. At
temporis causa. Improbi, inquit, hominis est mendacio fallere; mutare
sententiam turpe est, exorari scelus, misereri flagitium.

Nostri autem illi (fatebor enim, Cato, me quoque in adolescentia diffis-

sum ingenio meo, quaesisse adiumenta doctrinae), nostri, inquam, illi a
Platone et Aristotele, moderati nomines et temperati, aiunt apud sapien-

tem valere aliquando gratiam, viri boni esse misereri, distincta genera esse

delictorum, et dispares poenas, esse apud hominem constantem ignoscendi

locum, ipsum sapientem saepe aliquid opinari quod nesciat, irasci nonnum-
quam, exorari eumden et placari, quod dixit, si ita rectius sit, mutare, de
sententia decedere aliquando, omnes virtudes mediocritate quadam esse

moderatas.
Hos ad magistros si qua te fortuna, Cato, cum ista natura detulisset

non tu quidem vir melior esses, nec fortior, nec temperantior, nec iustior

(ñeque enim esse potest), sed paulo ad lenitatem propensior, non accusares

nullis aductus inimicitiis, nulla lacessitus iniuria, pudentissimum homi-
nem, summa dignitate atque honéstate praeditum; putares cum in eiusdem
anni custodia te atque L. Murenam fortuna possuisset aliquo te cum repu-
blicae vinculo esse coniunctum; quod atrociter in senatu dixisti, aut non
dixisses, aut seposuisses, aut mitiorem in partem interpretare. Ac te ipsum
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entra, además, en la crítica interna del estoicismo, al que consi-

dera casi exclusivamente como una doctrina antipasional, pero

deforme, deshumanizada e infundamentada (31).

Pero donde Cicerón entra a fondo, de propósito y extensamente

en el estudio y crítica del estoicismo, es en los libros tercero y
cuarto del tratado De Finibus Bonorum et Malorum. Tiene para

nosotros este tratado el especial interés del tema, y sobre esto, el

de la semejanza con el sermón de San Agustín ^véase pág. 52), en

el que el Santo Doctor hace una crítica del epicureismo y del estoi-

cismo desde el punto de vista de la felicidad y del destino del hom-
bre. La diferencia entre el tratado de Cicerón y el sermón de San

Agustín está en que aquél toma como criteiio y término de com-
paración para el estudio de ambas doctrinas ético-teleológicas la

(quantum ego opinione auguror) nunc et animi quodam ímpetu concitatum,
et vi naturac atque ingenii elatum, et recentibus praeceptorum studiis

flagrantem, iam usus flectet, dies leniet, aetas mitigabit. Etenim isti ipsi

mihi videntur vestri praeceptores et virtutis magistri, fines officiorum
paulo longius, quam natura vellet, protulisse; ut, cum ad ultimum animo
contendissemus, ibi tamen, ubi oporteret, consisteremus. Nihil ignoveris.

Imo aliquid, non omnia. Nihil gratiae causa feceris. Imo resistito gratiae

cum officio et lides postulabit. Misericordia commotus ne sis. Etiam in

dissolvenda severitate: sed tamen est laus aliqua humanitatis. In senten-

tia permaneto. Vero; nisi sententiam alia vicerit melior.

Huiuscemodi Scipio ille fuit, quem non poenitebat faceré idem quod
tu, habere eruditissimum hominem et paene divinum domi, cuius oratione

et praeceptis, quamquam erant eadem ista quae te delectant, tamen aspe-

rior non est factus, sed, ut accepi a senibus, lenissimus. Quis vero C. Laelio

comior? quis iucundior, eodem ex studio isto? quis illo gravior? sapientior?

Possum de L. Philippo, de Cn. Gallo dicere haec eadem: sed te domum
iam deducam tuam. Quemquamne existimas Catone, proavo tuo, commo-
diorem, comiorem, moderatiorem fuisse ad omnem rationem humanitatis?

De cuius praestanti virtute cum veré graviterque díceres, domesticum
te habere dixisti exemplum ad imitandum. Est illud quidem exemplum tibi

propositum domi; sed tamen naturae similitudo illius ad te magis, qui

ab illo ortus es, quam ad unumquemque nostrum pervenire potuit; ad
imitandum vero tam mihi propositum exemplar illud est quam tibi. Sed
si illius comitatemet facilitatem tuae gravitati adsperseris, non ista quidem
erunt meliora, quae nunc sunt óptima, sed certe condita iucundius.»

(Cicerón, Opera omnia. Discurso pro Murena, XXXIX a XXXII.)
(31) Esta posición de Cicerón, moderadamente alejada de la moral

estoica a la vez que de intimidad y respeto personal para estoicos como
el propio Catón (V. E. Ciaceri, Cicerone ei suoi íempi [Milán, 1930], y
G. Boissier, Cicerón et ses amis, 9.

a ed. [París, pág. 293 y ss.j, era una de

las manifestaciones de la flexibilidad del carácter que le hacía ser estimado

por todos en general y tolerado por enemigos, como César y sus partidarios

cuando éstos triunfaron de los pompeyanos. V. Ed. Meyer, Caesars Monar-
chic und das Principal des Pompeius (2.

a ed., Sttugart), que también trata

de la suerte de Catón (p. 218 y ss.), a través de aquellas vicisitudes políticas.
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filosofía de Platón y Aristóteles, que era Ja de los Académicos,

mientras que San Agustín emite su juicio desde el punto de vista

de la Teología católica acerca del destino del hombre y del objeto

y estado en que ha de consistir su bienaventuranza.

Los dos primeros libros de la obra están dedicados a la expo-

sición y refutación del epicureismo, el tercero y cuarto al estoi-

cismo y el quinto a la defensa y recomendación de las doctrinas

académicas (32).

Cicerón pone la defensa y exposición del estoicismo en boca de

Catón, su contemporáneo, el mismo a quien impugnó en el discui-

so pro Murena. Catón, cuya disertación abarca todo el libro ter-

cero, habla del estoicismo, considerándole como una doctrina casi

exclusivamente moral. Pero procura exponerla sistemáticamente y
para ello pone por fundamento un hecho natural biológico: el de

que todo animal viviente, desde que nace, tiende espontáneamente

a la conservación de su propio ser y huye de todo lo que amenace

su vida. Es éste un amor de sí mismo que, pues lo ha dado la natu-

raleza, es juzgado como legítimo por los estoicos: es natural, es

honesto. En cambio, no juzgan legítimo y natural el buscar el

placer, ya que esto puede llevar a cosas inhonestas.

De la naturaleza procede también el apetito de aprender las

nociones generales que son necesaiias para el conocimiento de las

cosas, y la afición a las artes por la utilidad y verdad que contienen.

De todo ese razonamiento deduce la división de todas las cosas

en estimables e inestimables, según que se ajusten a la natura-

leza o se opongan a ella.

Ahora bien, lo que conviene a la naturaleza es lo honesto. Por lo

tanto, como el mejor bien es vivir conforme a la naturaleza, el bien

honesto es el sólo bien y la causa de la felicidad que tiene el sabio,

y la razón fundamental de toda ciencia y disciplina verdadera.

Rechaza la acusación de los que dicen que el estoicismo no s e

distingue de la doctrina peripatética sino por las palabias. La

diferencia está en las cosas que unos y otros defienden. Así, los

peripatéticos defienden que el dolor es un mal y los estoicos dicen

que el sabio, en medio de los mayores tormentos, es feliz; los peri-

patéticos admiten tres clases de bienes, los estoicos sólo el hones-

to; aquéllos admiten grados en el bien, éstos no, como tampoco

admiten diferencia en el ser sabio, en el bien obrar o en el pecar.

(32) Como hacemos la reseña de los dos libros, omitimos las citas de

referencia para no multiplicar innecesariamente éstas.
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Rectifica, según el criterio puro de Crisipo y de Diógenes, la opi-

nión de los últimos estoicos que, acosados por los razonamientos

de Carneades, consintieron en juzgar la buena fama como un bien

absoluto. Las riquezas tampoco pertenecen al verdadero bien.

Las obligaciones no son ni bien ni mal; pero el sabio ha de cumplir-

las y entre ellas está la de conservar la vida cuando en ella es ma-
yor la proporción de las cosas que se ajustan a la naturaleza que

las que se desvían de ella, y la de abandonarla cuando sucede lo

contrario. En cambio, el necio la conserva porque es necio y mise-

rable. Admite la sociabilidad natural, la legitimidad del amor y
la inclinación a la convivencia con los demás, de donde brotan la

familia, el Estado, las asociaciones y el mundo, que es la sociedad

universal de hombres y dioses. Defiende el reparto equitativo de

los beneficios y gravámenes quede la sociedad se derivan; pero con-

sidera natural la diferencia de posición. Elogia la amistad desinte-

resada y la justicia, y coloca entre las virtudes la Dialéctica, que

libra del error, y la Física, que muestra cómo es la naturaleza

y enseña a conformarse con ella.

Acaba diciendo que el hombre que cumple el ideal de sabio

del estoicismo es verdadero rey, verdadero rico, hermoso, libre,

invicto y perfectamente dichoso.

Tiene para el crítico esta exposición del estoicismo que Cice-

rón pone en labios de Catón la importancia de que, por una parte,

parece que en ella ha acumulado el elocuente tribuno y sagaz

argumentador todas las razones en pro de esa filosofía, y por otra

ha preparado los términos del problema de tal suerte que puede

emprender en el libro siguiente una briosa impugnación de la mis-

ma, aún admitiendo como razonables y legítimos muchos de los

conceptos morales y de las normas que propugnan los estoicos.

Tal es el valor de los libros III y IV para conocer la opinión de

Cicerón sobre el estoicismo en general (de sus relaciones con los

estoicos del período medio de la Estoa nos ocuparemos cuando

hagamos el examen de ese período), valor que ha sido objeto de

estudios como el de Moscarini (33) y utilizado junto con los otros

tres libros del tratado para la exposición del pensamiento filosó-

fico de Cicerón (34).

(33) Moscarini, Cicerone el'etica stoica nel III libro del de finibus

(Roma, 1930).

(34) G. Barzellotti, Delle doltrine filosofiche nei libri dei Finí di

Cicerone (Florencia, 1867).
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Empieza Cicerón la impugnación del estoicismo oponiendo la

solidez, perfección sistemática y belleza de la filosofía peripaté-

tica a la falta de originalidad y profundidad, de articulación y de

brillantez de los filósofos estoicos. Ni Zenón, el fundador de la

Estoa, ni los que le han seguido han dicho nada nuevo en lo que

han dicho de verdadero, y aun esto lo han dicho de una manera

tan raquítica y tan infundada que nada justifica el haber preten-

dido crear una escuela nueva. Según Cicerón, la pobreza de expre-

sión y la falta de orden y habilidad en la exposición de las ideas

es una de las características del estoicismo. Su menosprecio llega

a veces a la ironía sangrienta: «Quamquam scripsit aricm rhetori-

cam Cleanthcs, Chrysipus etiam, sed sic ut si quis obmutescere con-

cupierit, nihil aliiid legere debeat.»

La casi totalidad de la refutación considera el estoicismo como

una doctrina moral antipasional. Las pocas ideas cosmológicas y
psicológicas de los estoicos están—dice Cicerón—malamente toma-

das de Aristóteles y de los académicos. Y aun en aquellos temas que

son específicamente estoicos, los filósofos de esta escuela o tratan po-

bremente las cuestiones, como cuando se ponen a disertar de la socie-

dad universal que forman todos los seies. los hombres y los dioses,

o estropean lo rectamente dicho por otros, como cuando desarrollan

la teoría de la conformidad con la naturaleza, o incurren en teorías

falsas, como cuando sostienen que todos los vicios son iguales, que

todos los pecados tienen la misma gravedad o que todos los que no

son sabios, según el concepto estoico, son unos miserables.

Entrando ya más en el fondo de la disputa y bajando a los

detalles, dedica una gran parte de su impugnación a denunciar y
refutar la falsedad y contradicción en que incurren los estoicos en

su teoría sobre el bien, pues estableciendo como principio funda-

mental que el bien consiste en conformarse con la naturaleza,

ponen el bien del hombre en el que llaman honesto, o sea, en la

virtud o bien del alma exclusivamente, como si no perteneciera

también a la naturaleza el cuerpo con su capacidad de sufrir y de

gozai. Cierto es que el bien del cuerpo es de inferior categoría

que el del alma; pero no menos cierto es que contribuye a la dicha

del hombre y que sin contar con el bien del cuerpo el hombre no

puede ser feliz. Mas los estoicos, cuando hablan del bien del hom-

bre, relegan de tal modo la consideración del cuerpo que parece

no tratan verdaderamente del hombre, sino de un ser que con-

siste únicamente en alma.



En esto contradicen manifiestamente otro de sus principios: el

de que todo viviente tiende a la conservación de su propio ser

íntegro y de que en el hombre esto constituye una obligación.

Pero los estoicos destruyen el ser humano, abandonando una de

sus partes componentes.

Yerran, asimismo, los estoicos cuando dicen que no puede

darse la virtud tan luego como se hace entrar en el bien y en la

felicidad algo que no sea la misma virtud. La verdadera doctrina

consiste exactamente en lo contrario, es a saber: en que la virtud

utiliza y escoge, para constituir el sumo bien y la felicidad, todo

lo que legítimamente contribuye a ésta.

Señala los vicios de argumentación en que incurren los estoi-

cos cuando demuestran sus teorías, y prueba la falta de objetivi-

dad de éstas con el ejemplo del dolor, el cual, por más que los

estoicos digan que, aunque sea áspero, molesto, odioso, repugnan-

te a la naturaleza, difícil de soportar, como en él no hay fraude,

ni improbidad, ni malicia, ni culpa, ni torpeza no es mal...: «Haec

qui aiuiicrit, ut ridere non curet, discedet tamen nihilo firmior ad

dolorem jerendum quam veneraí.»

Acusa a Zenón, fundador del estoicismo, de que, para paliar

las falsedades que se siguen de considerar como único y sumo
(total) bien del hombre la virtud, cambie los nombres de las cosas

y llame «aptas», «hábiles», «acomodadas a la naturaleza», las que

los demás hombres y filósofos llaman sencillamente «buenas». De
donde resulta que otras veces Zenón y los estoicos dicen la ver-

dad; pero una verdad que ya han enseñado otros con palabras

llanas y corrientes.

En cuanto a la excelencia del bien honesto y de la virtud, ya

se había enseñado por los antiguos filósofos (alude a los platóni-

cos y aristotélicos), aunque no excluían los otros bienes como

constitutivos de la felicidad. Y aquellos mismos filósofos habían

establecido razonablemente la jerarquía de los apetitos y de los

bienes hasta que Zenón vino a tergiversar y confundir las cosas

o las palabras con que se designaban.

Resume las contradicciones de los estoicos en que, mientras

por una parte sólo admiten como bien único el que llaman hones-

to, por otra reconocen que el apetito o deseo de las cosas está

asimismo fundado en la naturaleza.

Crítica de Horacio.—También Horacio nos ha dejado en una

de sus sátiras la idea que tenía de la filosofía estoica. Su testimonio
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es valioso tanto por lo relevante de su personalidad literaria como
porque toda su obra poética es una expresión de las relaciones

pasionales y afectivas del autor con el mundo externo. La poesía

de Horacio se adhiere, ávida y morosamente, a las cosas, y, aunque

no falta en ella perspicacia y profundidad aún filosófica, parece

como si la filosofía de Horacio fuera el puro rebultado de una

inducción cálida, sensual, táctil de los seres, hasta de las almas,

cuando habla de sus virtudes y de sus vicios.

Sus ideas morales no son las del filósofo que contempla desde

una elevada cima el panorama del mundo, sino las del que se pega

a él para escuchar sus palpitaciones y sentir el circular de la sangre

y de la vida. Certeramente ha dicho el autor del artículo Horacio,

de la Enciclopedia Espasa: «La filosofía epicúrea informa todos

sus argumentos, pero dejando a un lado los errores, siempre cen-

surables, de una filosofía tan egoísta y grosera. Horacio, en estas

obras, se muestra tan hábil en presentar el aspecto grato que

tienen la sobriedad, el retiro, el trabajo, la amistad, la gratitud

y la confianza que el lector no puede menos de sentirse atraído

con las poéticas descripciones que de temas tan áridos sabe sacar

el poeta» (35).

Hay entre sus obras algunas que están en la zona intermedia

del estoicismo y epicureismo, y que confirman lo que dejamos

dicho más atrás acerca de los elementos comunes a todas concep-

ciones morales de la vida que tengan alguno de sus pilares dentro

de lo natural y lo humano. Así hasta pudieran encontrarse sabo-

res estoicos en las conocidas odas Beatus Ule, Integer vitae, Parvus

deorum, en la sátira contra el afán de íiquezas Qui jit Mecenas, en

el elogio de la frugalidad y anatema del lujo e inmoralidad Quae

virtus et guanta, bono sit vivcre parvo, en la primera epístola a Lolio

en la que propugna se dé a la juventud una educación que la haga

austera y dispuesta y animada para grandes empresas, y en la

carta a Numicio Nil admirari, prope res est una en que persuade

la conveniencia de que el hombre se trace una línea de conducta

y ajuste perfectamente a ella su vida sin inconstancias ni vacila-

ciones. Pero aun en éstas el humor de Epicuro y de Lucrecio late

y se manifiesta en descripciones, máximas y consejos. Y es que,

como dice el P. Salgado, Horacio empleaba amplia e indistinta-

mente ideas filosóficas diversas entre sí, pero que constituían el

(35) Espasa, Enciclopedia Universal Ilustrada, 28 «Horacio», 296.
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acerbo común de los hombres cultos de la época (36). Por eso, a la

vez que la célebre sentencia totalmente estoica por su contenido:

«... si fractus illabatiir orbis, impavidum jerient ruinae...», se pueden

hallar otras en las que se aconseje disponer las cosas de tal suerte

que podamos obtener de la vida, tan fugaz y escurridiza, la mayor
cantidad de plácer posible.

La sátira en que explícitamente hace una exposición de lo que

él entendía por estoicismo es la tercera del libro segundo, que

empieza: Sic raro scribis, ut tofo non quater anno. La misma ha sido

profunda y detenidamente analizada en todos sus aspectos por el

profesor de Literatura en la Universidad de Comillas, P. Salgado,

en su mencionada edición crítica de las obras completas de Hora-

cio, y a la vista tenemos su estudio como guía del que aquí hace-

mos. En ella finge Horacio un neo-filósofo, Damasipo, antes comer-

ciante, que, arruinado y en trance de querer suicidarse arrojándose

al Tíber, fué disuadido de su propósito por el filósofo Estertinio

y ganado para la secta estoica. (37).

Damasipo hace a Horacio la exposición textual del razona-

miento que a él le hizo Estertinio para demostrarle que los que

no realizan el ideal de sabio, segim la concepción estoica, están

locos, aunque ni ellos ni los demás los tengan por tales. Es un

recurso de Horacio para exponer un resumen de los principios

y de las ideas estoicas. La tesis de la locura de la mayoría de los

hombres por inmortificación de sus pasiones la desarrolla en cua-

tro partes, correspondientes a cuatro clases de locura, una de ellas

es la locura de la codicia y avaricia. En esta parte se reprueba

tanto el afán de adquirir y atesorar riquezas como el despilfarro

de las mismas. Es una locura que, necesitando el hombre tan pocas

cosas para vivir, se angustie y hasta se manche con crímenes para

aumentar sin cesar bienes que son superfluos.

La segunda locura de que trata es la de la ambición. Se hace

en esta parte distinción entre dos clases de ambiciones: la de la

ambición mitigada y la de la ambición que para alcanzar honra

y celebridad no se detiene ni ante crímenes tan horribles, como

el parricidio, que cometió Agamenón. Es una distinción semejante

a la que tan magistralmente había de hacer y describir Balmes

en su Criterio al hablar de la vanidad y la soberbia.

La tercera clase de locura es la de lujuria. Dos clases de vicios

(36) A. Salgado, S. I., Horacio. Obras completas. Edición crítica.

(37) Salgado, S. I., o. c.



censura con este nombre: el lujo o prodigalidad, y el del desorde-

nado amor sensual y carnal. Detiénese en la descripción de algu-

nas manifestaciones de ambos. A pesar de ello, esta tercera parte

es mucho más pequeña que las dos anteriores.

Aún es más reducida la que dedica a la locura de la supersti-

ción. Puede decirse que entiende por ésta no lo que según nuestra

terminología teológica entendemos hoy por superstición, sino la

religiosidad irracional de algunas personas. No se puede decir que

ataque expresamente la religión; pero, como pone esta locura

como una de las que son comunes a los hombres, la conclusión

es que el estoicismo es presentado como una doctrina irreligiosa

o al menos que ve con antipatía y desprecio la manera de pro-

ceder de los demás en materia de religión.

Tal es el tema y la tesis del diálogo; pero en éste, como sucede

con los de Platón y con este género de exponer teorías, se plantea

la duda acerca de cuál es la mente del propio Horacio. Éste hace

hablar a Damasipo, exponiendo literalmente el razonamiento de

un filósofo estoico, Estertinio, que desarrolla la filosofía estoica.

Desde luego, lo que aparece cierto es que así concebía Horacio el

estoicismo. Según esta idea, el estoicismo es una doctrina antipa-

sional. No se trata de un sistema filosófico, sino de una actitud

moral frente a las cosas exteriores, pero que perturban la sereni-

dad y la independencia del ánimo. ¿Hace suyas Horacio estas

ideas que pone en labios de Estertinio y de Damasipo? Fijémo-

nos que toda la sátira está invadida por el espíritu de la ironía.

Pero esta ironía se dirige contra dos objetos. Uno de ellos es el

estoicismo personificado por Damasipo. Cuando éste, al empezar

el diálogo, reprende a Horacio por su pereza, Horacio le muestra

su agradecimiento, deseándole un buen barbero, con lo que ridi-

culiza el abandono y desaliño del filósofo estoico. Y al acabar el

diálogo, después de que Damasipo ha expuesto la tesis de la locu-

ra universal por las pasiones y quiere hacer una aplicación al

propio Horacio, éste le despide amoscado como a un ave de mal

agüero y diciéndole que le deje en paz, pues más loco está él.

Mas junto a la ironía contra el filósofo estoico está la ironía

y la ridiculización de los vicios. Es Damasipo quien habla, pero

es Horacio quien lo hace por boca de Damasipo. La condena de

la codicia, de la ambición, de la lujuria es un asunto nada raro

en toda la obra poética de Horacio. Y aunque, como buen epicú-

reo y escéptico, no son consideraciones ultraterrenas, ni el amor
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de la virtud por sí misma lo que le mueve a fustigar los desórdenes

de los apetitos, sino la decencia humana y el deseo de gozar más
exquisitamente y plenamente de todos los seres, con todo su doc-

trina se sustrae a veces a esta voluptuosidad refinada y se tiñe

de un color espiritualista austero. Esa es la causa de que, con el

correr de los tiempos, espíritus que propendían al estoicismo admi-

tieran de buen grado el influjo del estilo y de los. pensamientos de

Horacio. Así, por ejemplo, de España, en la que, según opinión

corriente, el estoicismo moderado y comprensivo de Séneca ha

hallado ambiente propicio, dice el autor del artículo Horacio de la

Enciclopedia Espasa: «Nuestra nación puede enorgullecerse de ser

la más asidua y copiosa en la producción horaciana» (38), y, para

concretar más, el inmortal Fr. de León, poeta y teólogo de lo

más elevada y ungida religiosidad, alma vigorosa, serena ante los

más recios golpes de la persecución y de la adversidad, halló en

el estilo y en los pensamientos de Horacio los mejores modelos

para la expresión de sus propias ideas y estados de espíritu (39).

Crítica de Tácito.—Acabaremos esta serie de insignes enjuicia-

dores clásicos griegos y latinos del estoicismo con una breve refe-

rencia a Tácito.

El hecho mismo de que se le considere comúnmente como un

estoico genuino comprueba que la idea general y tradicional del

estoicismo es que éste es un sistema moralista y antipasional. En
efecto, no hallamos en Tácito una defensa ni una exposición de

toda la doctrina estoica presentada con la sistematización o arti-

culación de que sea capaz. Las que están difundidas por toda su

producción son sus preocupaciones y anhelos de moralización

pública y la exaltación de la entereza moral de que dieron prueba

frente a la corrupción, la iniquidad y la violencia los varones ejem-

plares que honraron la historia de Roma. Hay salpicadas por los

Anales y por las Historias referencias a la filosofía y a la moral

estoica; pero lo más estoicista es acaso la devoción con que nos

habla de la vida y de los hechos famosos y aun de la muerte heroi-

ca de estoicos insignes, como Séneca (40). Su mismo tratado

sobre Gemianía, prescindiendo de la cuestión sobre si se propuso

(38) Espasa, Enciclopedia Universal, 28, Horacio, 298. Menéndez
Pelayo, Horacio en España.

(39) Fr. Luis de León, Odas. V. Las Cien Mejores Poesías del Par-

naso Castellano, por Menéndez Pelayo, en la parte de Fr. Luis de León.

(40) Tácito, Annales XV, 60.

80



con esta obra exponer una tesis sociológica y moral o hacer una

advertencia al pueblo romano, sólo puede ser llamada obra de

un estoico en el sentido amplio de la palabra en cuanto significa

apología y deseo de restauración de las costumbres sencillas y
morigeradas en el pueblo, y rectitud incorruptible en los que le

gobiernan.

En conclusión, el estoicismo de Tácito no puede ser calificado

como adhesión a un sistema complejo de ideas y soluciones de

problemas ontológicos, cosmológicos, psicológicos y teológicos, sino

como solidaridad y reverencia hacia una norma recta de vida y
hacia una conducta intachable y austera.

* * *

Al cerrarse para siempre el gran ciclo de la Filosofía pagana,

el estoicismo pasaba a la historia con mejores valores en hombres

que en ideas, en conducta que en creaciones, en máximas mora-

les que en soluciones filosóficas. Los nombres de Catón y de fra-

seas, de Mario Aurelio y de Epicteto se invocarán más en un sen-

tido de ejemplaridad que de magisterio ideológico y excitan más

en la fantasía imágenes de austeridad y equilibrio pasional que

delineamientos de teorías.

Arnim ha recogido en su obra los fragmentos de los estoicos

del primer período, según las alusiones y citas de autores paga-

nos y cristianos posteriores; pero en esa colección, la parte corres-

pondiente a los problemas morales y pasionales es mucho mayor

que todas las referentes a las demás cuestiones filosóficas y teoló-

gicas juntas. Y cada una de estas partes filosóficas o teológicas,

consideradas por separado, es en verdad exigua. Esto dice, por

sí sólo y como en resumen, la idea que del estoicismo se habían

formado los filósofos y críticos de la antigüedad precristiana.

Hubo un hombre en quien todos han reconocido una inteli-

gencia metafísica y organizadora, capaz de elaborar un gran siste-

ma y dar en él a los temas éticos antipasionales el lugar que les

hubiera correspondido. Este hombre fué Séneca. Pero él mismo,

por confesión explícita, renunció, como veremos más adelante, a

conceder lo mejor y mayor de su actividad intelectual a otras cues-

tiones distintas de las que versaban sobre el vivir honesto con-

forme a la naturaleza (41).

(41) V. pág. 159 de esta obra.
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La calificación del estoicismo en el mundo intelectual cristiano

El problema de las relaciones entre la filosofía estoica y la

doctrina y el pensamiento cristiano tiene dos aspectos. Uno de

ellos es el que se refiere a la utilización e incorporación real y
efectiva, más o menos consciente, de las ideas estoicas a la con-

cepción moral y teológica del cristianismo, o, si se quiere, el em-

pleo del estoicismo en la explicación filosófica del dogma cristia-

no. Es, en una palabra, la cuestión del influjo del estoicismo en

el cristianismo.

El otro aspecto es el de la crítica explícita que los pensadores

cristianos hicieron del estoicismo como filosofía y como sistema.

A la solución del primer aspecto del problema se endereza la

presente obra que lo considera a través del parangón entre la doc-

trina estoica y la de San Agustín.

Del segundo nos hemos de ocupar aquí para completar la noti-

cia acerca de la calificación que el estoicismo ha merecido a través

de la historia del pensamiento filosófico, noticia que nos ayudara

a valorar el estoicismo como sistema frente al de San Agustín.

Ya se comprende que la primera actitud del cristianismo frente

a la filosofía y aun frente a la misma moral estoica había de ser

la misma que guardó frente a la filosofía gentílica en general: la

de separación y hasta repulsión de todo lo que fuera creación del

paganismo. Persuadido el cristianismo de su origen sobrenatural

y divino, portador de una revelación que iba a llevar al mundo

no sólo el conocimiento del verdadero Dios, sino a comunicarle

la existencia de los misterios más íntimos de la divinidad, y las

relaciones de un amor y de una misericordia infinitos de Dios

para con los hombres, poseedor de medios sobrehumanamente

eficaces para hacer cambiar los corazones y la sociedad, se encon-

traba como quien todo lo tiene que hacer de nuevo y para quien

lo existente o es adverso, o es estorbo o es exiguo y despreciable.

La frase de San Pablo Conclusit enim Deus omnia in increduli-

tate id omnium misereatur (42) resumía la esterilidad de todo lo

existente en orden a la salvación del género humano y a la glori-

ficación de Dios. Y animado por la fe viva e inspirado en la doc-

(42) Ad Rom. XI, 32. Hay que consignar que fueron las iglesias orien-

tales las primeras que, movidas principalmente por razones apologéticas,

hicieron la crítica de las doctrinas de la filosofía pagana, aceptando lo que

en ellas hallaron aceptable.
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trina del mismo San Pablo y de los demás Apóstoles sobre el poder

y la sabiduría de Cristo frente a los poderes y sabiduría de la tie-

rra, el cristianismo se ufanaba santamente de su indigencia de

medios naturales y de su oposición al orden de cosas existente.

Habían de ser menester muchos años para que los gérmenes

de filosofía de la historia, que el propio San Pablo esparció en la

carta precisamente a los Romanos, fueran desarrollándose hasta

manifestar la parte que tenía la providencia de Dios en la prepara-

ción del cristianismo aun a través de la historia de los pueblos

gentiles; hasta que Prudencio señalara el primero (43) el hilo de

lo que Padovani ha llamado «metahistoria» (teología y filosofía de

la historia a la vezj; hasta que Tertuliano llegara a decir que el

hombre es naturalmente cristiano; hasta que San Agustín escri-

biera La Ciudad de Dios y hasta que Fr. Luis de León, en Los

Nombres de Cristo, especialmente en el nombre Pimpollo, expusie-

ra la idea unitaria más profunda de todo el universo, estática y
dinámicamente considerado.

Según va prevaleciendo este pensamineto de que todo lo natu-

ralmente bueno pertenece también a Dios, al Dios verdadero, al

de los cristianos, se va haciendo general la aceptación de las con-

quistas logradas por la razón humana dejada a sus fuerzas natu-

rales (44).

Entre esas conquistas, sin duda ninguna, hay que contar mu-
chas de las normas y conceptos morales del estoicismo. ¿Cuándo

se da de una manera expresa a esos elementos el pase de entrada

a los ámbitos de la moral cristiana? ¿Cuándo, al menos, se reconoce

su semejanza con ésta y se les declara rectamente fundados en la

(43) Peristefanon II, 432-444 y, sobre todo, Contra Symmachum, II,

583-636. Véase la traducción en la Historia Eclesiástica de España (par-

te II. T. I, 195-196) del P. García Villada, S. I.

(44) El P. Quintín Pérez, S. I., en su prólogo a la edición de sermones
escogidos de San Agustín, entresacados de la edición y traducción de Fray
Amador del Fueyo, agustino, refiriéndose a este cambio paulatino del

cristianismo respecto a los valores naturales greco-romanos, da además,
corrigiendo a Norden y a Harnack, otra explicación psicológica muy certera.

El cristianismo, en sus relaciones con la cultura pagana, observó la conducta
que suelen observar los que por medio de una conversión brusca y total

pasan de una vida mundana a la vida religiosa: hay en los primeros momen-
tos confesiones extremas, renuncias eternas, absolutas, de las cuales Dios,
muchas veces, y uno mismo después, sólo toma el afecto y justo medio.
Los Grandes Maestros de la Predicación. San Agustín IV (Sal Terrae, San-
tander, 1930), 22 y ss.
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naturaleza, en una naturaleza que ha sido ordenada por un Dios

único, físico (no una idea) personal y purísimamente espiritual?

En realidad, la revalidación en grande escala de la moral estoi-

ca no se intenta hasta el Renacimiento. Antes, la tónica general

y dominante es la impugnación o la desestima. Barth, que quiere

apurar los argumentos en favor del influjo del estoicismo en el

pensamiento cristiano, trae como primeros precedentes algunas

citas textuales hechas por San Pablo de poetas estoicos, en reali-

dad poco significativas (45), pues son de empleo puramente estra-

tégico o proverbial. Encuentra en San Justino una frase laudato-

ria para la pureza de vida de los estoicos y alguna que otra de

indulgencia para su filosofía. Por último, como aprobaciones explí-

citas importantes del estoicismo, cita dos ediciones del Manual

de Epicteto, presentado como libro de moral cristiana, una de

ella por un clérigo que se cree del tiempo de Justiniano, y otra

por San Nilo, publicadas ambas por Schweighaüser en el tomo V
de las Epictateae Philosofihiae Monumento, y recogida la última

por Migne entre las obras espúreas de S. Nilo (46), más la Ética

según los Estoicos, publicadas en el siglo xiv por el monje Bar-

laan, abad de Constantinopla.

Resulta, por consiguiente, que la prueba de la aceptación e

influjo del estoicismo en el pensamiento cristiano han de fundarla

los que la defienden más que en aprobaciones explícitas en la com-

paración de las ideas, método que, como dijimos más arriba, se

presta a muchas afirmaciones gratuitas, como puede verse en la

misma obra de Barth, que atribuye al estoicismo ideas originaria-

mente cristianas, y otras procedentes de Jos primeros libros de la

(45) Barth, o. c, pig. 284. He aquí los lugares estoicos, según Barth,

que, como puede verse, o no son estoicos en sentido exclusivo, pues repro-

ducen ideas bíblicas antiguas, o tienen poco valor como señales de influjos

estoicos:

a ) Act. Apost. XVII, 28: «In ipso enim vivimus, et movemur et sumus;

sicut et quidem vestrorum poetarum dixerunt: Ipsius enim et genus sumus.»

Birth atribuye estas ideas a Oleantes o a Orato. Lo que sucede es que pro-

bablemente en estos filósofos estas ideas tendrían un sentido panteísta, y
San Pablo, en el discurso que va haciendo, las da un contenido enteramente

cristiano.

b) Epístola a Tito /, 12: «Dixit quidem ex illis, proprius ipsorum pro-

pheta; Cretenses semper mendaces, malae bestiae, ventres pigri.»

c) Epístola I a los Corintios XV, 33: «... corrumpunt mores bonos

colloquia mala.»

(46) MG. 79, 1.286.
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Riblia, v. gr., la dualidad entre carne y espíritu, y la de la con-

ciencia como sede de la Ley natural.

Si de las obras de los historiadores del estoicismo pasamos

a los coleccionadores de fuentes estoicas, podremos observar que

la aportación de los textos y referencias extraídos de los Santos

Padres y escritores eclesiásticos es relativamente pequeña. Así,

por ejemplo, si en la obia de Arnim Stoicorum Veterum Fragmenta

se comparan las citas estoicas que proceden de autores cristianos

con las que se han podido recoger en las obras paganas, aquéllas

no pasan de ser una pequeña minoría. Y aun de esas citas, moral-

mente todas, más que aprobaciones de la doctrina estoica son atri-

buciones de tales o cuales ideas o teorías al estoicismo.

Más provechoso y de resultados más seguros para conocer el

juicio expreso de los pensadores cristianos de la antigüedad sobre

el estoicismo sería la búsqueda a través de sus escritos de las sen-

tencias explícitamente formuladas sobre él. Esta inducción nos la

facilitan sobremanera, por lo que se refiere a los escritores de Occi-

dente, tres interesantes índices que se hallan entre los publicados

en los cuatro últimos tomos de la Patrología Latina de Migne.

Uno es el Index nominativus veterum philosophorum ordine alpha-

betico dispositus. En él se hace un resumen de las doctrinas que,

según afirmaciones textuales de los Santos Padres y escritores

cristianos, defendían las escuelas y filósofos paganos. Otro es el

Index de virtutibus ethnicorum specialibus quas Paires landibus

cxtulcrunt, que no sólo recoge las alabanzas a las virtudes persona-

les de algunos paganos, sino también las aprobaciones a las senten-

cias rectas de los filósofos gentiles. Un tercer índice es el De vitiis

et erroribns ethnicorum.

Hemos buscado y entresacado de estos índices lo referente al

estoicismo y a los principales estoicos, y el resultado es el siguien-

te: El estoicismo, tomado en su generalidad, es una doctrina que

considera a Dios como un ser corpóreo, afirma que el fuego es el

principio y origen de las cesas, que el hado o fatalidad rige los

sucesos y mueve a los hombres; que el alma humana está hecha

de la misma substancia que Dios y dividida en diez partes, que

todos los pecados son igualmente graves, que el alma es el lugar

propio del verdadero y sumo bkn, y que las pasiones o afectos

son impropios del sabio (47).

(47) ML. 219, col. 402 y 403.
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Del mismo índice nominal de escuelas y filósofos se deduce
que estoicos como Séneca erraron gravemente acerca de la Filo-

sofía, a la que consideraban regla del buen vivir, y que el propio
Séneca, al menos, afirmaba que todas las cosas, incluso el alma
humana, acaban con la muerte.

Del catálogo de alabanzas a las virtudes y aciertos de algunos

paganos se pueden sacar algunos dictámenes de elogio que atri-

buyen a los estoicos el admitir la existencia de los ángeles, el recha-

zar el ateísmo, el concordar (es juicio de San Jerónimo) con los

Evangelios en la definición del bien y del mal, el admitir la exis-

tencia de Dios creador y el tener una recta noticia de la creación

de las cosas existentes, —alabanza que se hace extensiva a los epi-

cúreos— , el admitir la providencia divina, el ensalzar las virtudes,

el reprobar la desesperación, el no admitir la opinión y el poner
la felicidad en la virtud (48).

Séneca, en particular, es alabado algunas veces de que tiene

ideas rectas acerca de Dios, de burlarse de los dioses de los paganos,

de despreciar las riquezas, reprobar los placeres sensuales, reco-

mendar el ejercicio de las obras de misericordia, sentir rectamente

acerca de la amistad y aconsejar la soledad y recogimiento. San
Jerónimo (49) y Tertuliano (50) dicen que Séneca, con frecuencia,

parece cristiano, y Abelardo llega a hablar de la doctrina de Séne-

ca sobre el Espíritu Santo (51).

Pero es mucha más numerosa la serie de censuras y refuta-

ciones.

A Zenón se le impugna por sus ideas acerca del bien supremo,

por haber colocado la felicidad o bienaventuranza formal en la

práctica de la virtud, por haber puesto en el fuego el origen de

todas las cosas; a Oleantes, por sus falsas ideas acerca de Dios; a

Crisipo, por sus errores acerca de los afectos; a Séneca, por la exce-

siva preeminencia que atribuía a la Filosofía.

Al estoicismo, en general, se le condena por muchos y graves

errores que hacían de él una doctrina esencialmente falsa. Tales

son, entre otros, los que profesaba acerca de Dios y de sus tribu-

tos, el de juzgar dioses a los astros, el de creer que Dios era corpó-

reo, el de admitir la fatalidad, el de poner la bienaventuranza en

(48) ML. 220, col. 783 a 788.

(49) V. Advers. Jovin.

(50) De Anima, ML. 2, 724.

(51) ML. 220, 786.
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el ejercicio de la virtud, el de reprobar toda ira no distinguiendo

la ira buena de la mala y no teniendo ideas claras acerca de la ira

de Dios, el de hacer igualmente graves todos los pecados, el de

su concepto del mal, del pecado, de la naturaleza y del principio

y origen de las cosas y de la providencia en el mundo. En materia

de ideas morales se le impugna por sus teorías acerca de los afec-

tos, por sus teorías ascéticas que movían a mutilar el cuerpo huma-

no para librarse de los apetitos y deseos de deleites, por sus ideas

acerca de la sabiduría que confundía a veces con la ciencia, por

no admitir grados en la sabiduría diciendo que el hombre que no

es perfecto en ella no posee nada de ella, por sus principios acerca

de la educación de las mujeres y de los siervos (52).

Pueden observarse en todo este conjunto de alabanzas bien

mesuradas y de insistentes y duras impugnaciones algunas inco-

herencias y no pocas inexactitudes. Así sucede que se alaba en

ciertas ocasiones al estoicismo por las mismas ideas por las cuales

en otras se le reprueba, y también se hace a veces la impugna-

ción del mismo por algo que no es elemento característico de la

doctrina. La explicación de esto se hallará en el fin que pretende

el autor cristiano al referirse al estoicismo o a algún filósofo estoi-

co. No es raro que, cuando se quiere persuadir lo razonable que

es alguna idea cristiana o alguna norma de conducta impuesta

por la Iglesia, se refuerze el argumento alegando que lo mismo

se les había ya ocurrido a los filósofos paganos que usaban recta-

mente del discurso y de la razón. Otras veces, por el contrario, se

quiere ponderar la elevación y superioridad de la doctrina cris-

tiana sobre toda filosofía puramente natural, y entonces se señala

la imperfección del pensamiento pagano aun en aquellas cosas en

que más se acerca al cristianismo, como sucede con algunas ideas

morales estoicas.

Las inexactitudes de atribución provienen de que el autor

adjudica a toda la escuela una teoría o un pensamiento que encuen-

tra en un filósofo estoico en particulai . Y, de paso, nótese que estas

inexactitudes son mucho más explicables e inevitables cuando se

quiere generalizar sobre el pensamiento estoico, doctrina, como
veremos más adelante, en la que los elementos esenciales, fijos y
comunes son mucho más reducidos en número de lo que no pocos

autores piensan.

(52) ML. 220, 937-942.
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Los mismos hechos y contrastes que advertimos en los juicios

de la Iglesia Occidental acerca del estoicismo, encontraríamos en
los escritores cristianos de Oriente. La táctica apologética les

lleva a veces a apoyarse en argumentos de razón que han sido

utilizados por filósofos paganos como los estoicos. Esto explica

las ediciones cristianas del Manual de Epicteto, a que nos refería-

mos más arriba. Pero, por otra parte, la vigilancia per la pureza

y sobrenaturalidad de la doctrina enseñada por el cristianismo les

lleva a señalar bien las fronteras y poner de relieve la insuficiencia

del pensamiento pagano, aun en los casos en que estuvo a más
altura. Así se explican, de un lado, hechos como el de las dos edi-

ciones del Manual de Epicteto cristianizado y de otro impugna-
ciones rigurosas, como las de San Juan Crisóstomo, que, además
de señalar la oposición del estoicismo con Aristóteles (53), ataca

sus errores y le echa en cara que Zenón, el fundador, admitió el

incesto (54).

Resumiendo ahora el pensamiento cristiano de la antigüedad

sobre el estoicismo se puede concretar en las siguientes conclu-

siones:

1. a El estoicismo es una doctrina de la que el cristianismo

se ocupa poco aun para la controversia.

2. a Los escritores cristianes de los siglos más avanzados ala-

ban alguna que otra vez la conducta de algunos estoicos en par-

ticular, y algunas ideas morales y normas antipasionales del

estoicismo.

3.
a Lo ordinario es considerar al estoicismo como una doctri-

na pobre, incompleta y plagada de errores teológicos, cosmológi-

cos y filosófico-morales.

La calificación del estoicismo en el período del Renacimiento

El Renacimiento comienza con la reproducción de las formas

artísticas greco-latinas, entra después en los mismos temas y argu-

mentos del arte, y, por último, se extiende hasta la revolución

de las ideas filosóficas y religiosas. Pero se da el caso, que apenas

(53) En la homilía 3 sobre la Epístola a los Romanos, MG. 60, 414.

(54) En la homilía 38 sobre los Hechos de los Apóstoles, MG. 60, 270,

señala los errores teológicos del estoicismo.

Y en el libro sobre S. Baby la MG. 50, 546: tcoíov Sé 095X01; [xíyvuoOat

¡r/)Tpáai. xal áSsX9xT¡;, 'ór.zp ó Tr¡Q StoS? Tiposo-roji; 91X00090; evo(xo6éTei
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es señalado en ningún historiador de la cultura, de que mientras

en el campo del arte y de la literatura se buscan los modelos más
preclaros del clasicismo griego y latino, en filosofía las ideas que

se exhuman son las de las escuelas y tendencias mediocres y deca-

dentes: el escepticismo, el mecanismo, el eclecticismo híbrido y
cuando más las concepciones panteístas y pansiquistas. Ni podía

ser de otro modo, ya que la restauración de los grandes genios

de la filosofía griega era innecesaria: la Edad Media no podía

ser mejorada en esto, pues precisamente Platón y Aristóteles

habían sido de entre los filósofos de la antigüedad, más o menos

directamente, los maestros de las diversas direcciones de la esco-

lástica y en la síntesis grandiosa organizada por Santo Tomás
de Aquino, de la cual derivaban y a la cual convergían las activi-

dades del resurgimiento escolástico postridentino, Platón y, sobre

todo, Aristóteles, eran la piedra de toque para juzgar las ideas

de los otros pensadores paganos. Por eso el Renacimiento, al vol-

verse en este terreno contra la Edad Media, si bien tuvo algunos

aciertos en cosas de detalle, v. gr., al censurar los excesivos ergo-

tismos y sutilezas, en cuanto a la sustancia y al fondo de las ideas

bajó notablemente de nivel.

Entre los sistemas resucitados hallaron sitio los que en el perío-

do del Helenismo ceñían la filosofía al problema de la felicidad y
de la honestidad del hombre. No le taltó al epicureismo, aun den-

tro del campo católico, quien, como Gassendi, pretendiera armoni-

zar la filosofía de Demócrito y Epicuro con las verdades religiosas

y las normas morales del catolicismo. Pero mayor fué la celebri-

dad y difusión del estoicimismo en general estudiada por Zanta

en su obra La renaissance du stoicisme au XVI siécle y la del sene-

quismo en particular, consignada por Menéndez Pelayo en varias

de sus obras.

En los principales países de Europa tuvo la doctrina estoica

representantes y cultivadores. Séneca fué de los filósofos estoicos

el que despertaba más interés. De sus obras hicieron ediciones

críticas humanistas afamados como el Pinciano, Erasmo, Gruter,

Mvireto y Lipsio. Este último, en su edición crítica, ilustrada con

dibujos de Rubens, manifiesta hacia la moral de Séneca una sim-

patía que llega a la devoción. Se solidariza con Tácito, de cuyos

Anuales toma los datos para la biografía del filósofo cordobés,

defendiendo a éste de los ataques y menosprecios que en su tiempo

le hicieran Calígula, Fabio y Agelio. Para completar el elogio trae
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una serie de testimonios de autores de la antigüedad, gentiles y
católicos, que recomiendan la vida o los dichos de Séneca y entre

los cuales no faltan los «Séneca saepe noster» de San Jerónimo y
de Tertuliano.

España fué acaso el país donde las ideas morales de Séneca

alcanzaron más popularidad y ocasionaron más abundante lite-

ratura. Hay quien piensa que el llamado «senequismo» penetró

o encontró afinidades en casi todas las manifestaciones de la cul-

tura española de aquel tiempo. Esto sería una expansión de la

simpatía que aún en la Edad Media se había sentido hacia Séneca

como pensador de espíritu casi cristiano y como gloria nacional.

También una manifestación, en aquel tiempo de afirmación de la

personalidad española, de ese senequismo que Menéndez Pela-

y° (55) y Ganivet (56), Ramiro de Maeztu (57) y Unamuno (58)

señalan como constitutivo del temperamento español y de su mane-

ra de considerar el mundo y la vida.

En la Bibliotheca Hispana Nova de Nicolás Antonio están regis-

tradas las obras de autores españoles sobre Séneca, desde las edicio-

nes críticas del Pinciano hasta la Historia de la vida de L. A. Séne-

ca, español, de Juan Pablo Mártir Rizo (Madrid, 1625), y el Séneca

y Nerón, de Fernando Alvarez Díaz (Madrid, 1641).

Pero aún en este renacimiento del estoicismo en Europa no

corrió libre la doctrina sin recibir ataques que recordaran los que

le hicieron en la antigüedad otras escuelas. Los mismos autores

ascéticos, que recordaban dichos y hechos morales de los antiguos

filósofos para apoyar sus argumentos, se preocupan de marcar la

distancia que había de la ética y la virtud pagana a la perfección

que enseñaban con su doctrina y su ejemplo los doctores y los

santos de la Iglesia. Así sucede con Fr. Luis de Granada, O. P.,

tan erudito y aficionado a las sentencias morales de las antiguos

filósofos, y con el P. Rodríguez, S. J., cuando en favor de la pobre-

za y mortificación trae sentencias y ejemplos de Crates, Dióge-

nes, etc.

El mismo Séneca en la propia España fué objeto de una inte-

resante discusión, en la que las impugnaciones de algunos recuerdan

las de Plutarco. Algunos años después de haber publicado Mártir

(55) La Ciencia Española, al hablar de Séneca I, 252.

(56) Idea difundida por el Idearium Español.

(57) Defensa de la Hispanidad.

(58) Del Sentimiento Trágico de la Vida. Epílogo.
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Rizo su obra, publicó don Alonso Núñez de Castro su Séneca impug-

nado por Séneca en cuestiones políticas y morales. Tres años más
tarde salió en Zaragoza la obra de don Diego Ramírez de la Albel-

da, titulada Por Séneca sin contradecirse en dificultades políticas

y cuestiones morales. En 1674, don Juan Baños de Velasco publicó

la obra Lucio Anneo Séneca ilustrado en blasones políticos y mora-

les y su impugnador impugnado por sí mismo, a la que siguió la

titulada El sabio en la pobreza. Comentarios estoicos e históricos

de Séneca (Madrid, 1671) y más tarde, El ayo y maestro de prínci-

pes. Séneca en su vida (Madrid, 1674). La discusión entre afectos

y desafectos a la doctrina de Séneca debió de seguir animada por

algunos años, pues todavía en 1684 don Francisco de Zárraga

tercia en la contienda con un libro impreso en Madrid, que pre-

tende hacer justicia y dejar las cosas en su punto y que lleva el

título Séneca, juez de sí mismo, impugnado, defendido e ilustrado

en la causa moral y política que litigan don Diego Ramírez de Albel-

da y don Juan Baños de Velasco y Acebedo. Cuatro años más tarde

aparece en Barcelona una nueva obra en elogio de Séneca, debida,

a la pluma de don Manuel Rodríguez Brabo, titulada Séneca, acri-

solado en la copela del desinterés (Barcelona, 1688) (59).

El influjo que, a partir de estos redescubrimientos renacentis-

tas, tiene el estoicismo en general, es estudiado más o menos mode-

rada y objetivamente por los historiadores del estoicismo; el de

la moral y filosofía de Séneca en particular está indicado por Me-

néndez Pelayo. Según ellos las ideas morales estoicas se fueron

filtrando por los sistemas filosóficos más diversos. Todavía en

1807 se publicó en Munich una obra sobre La única filosofía ver-

dadera demostrada por las obras de Séneca, escrita por J. Wober (60).

¿Cuál es la calificación resultante que filósofos y moralistas

hicieron del estoicismo en este período del Renacimiento? Hay que

tener ante todo presente que la renovación se debió principalmente

a humanistas y no a doctrinarios. Humanistas eran El Pinciano,

Erasmo, Gruter, Mureto, Lipsio. Obedecían, por lo tanto, en sus

trabajos no al deseo de restauración de una filosofía, sino a una

afición estética hacia la cultura clásica y a un deseo de enseñar

(59) Las dos últimas obras no entran ya en Bibliotheca Hispana Nova
del Hispalense. Las trae en su serie bibliográfica sobre Séneca, don Fran-
cisco Vera, en su obra Séneca.

(60) No sabemos si hay traducción española, pero con este título espa-

ñol la cita el autor del artículo Séneca de la Enciclopedia Espasa.
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y divulgar esa cultura. Es simbólica a este efecto una de las porta-

das, debida a Rubens, que ilustra la segunda edición de las obras

de Séneca preparada por Lipsio y publicada en Amberes en 1615

por la célebre casa de Moreto. La edición está dedicada al Papa
Paulo Y y, en el texto de la misma, Lipsio se esfuerza en ponderar

la semejanza de las ideas de Séneca con la moral cristiana. Pero

en la portada, de un gusto netamente renacentista, sobre un fon-

do consistente en un edificio en el que complejamente se han
reunido elementos diversos de estilo clásico, están grabados los

bustos de Hércules y Ulises y en dos medallones la figura de Palas

y las del Honor y la Virtud o Fortaleza, mientras dos grandes figu-

ras a los lados representan a Zenón y a Cleantes.

Cuando se emprende la crítica filosófica del estoicismo, y en

particular de la doctrina de Séneca, se exalta el valor de la moral

estoica en la que lo más típico es el dominio sobre las pasiones

y los afectos, y la fortaleza para sobrellevarlas adversidades y hasta

los dolores físicos, la libertad de espíritu por medio del renuncia-

miento, la exaltación de la sabiduría concebida generalmente a

través de estos aspectos negativos de la virtud. Mientras la aten-

ción de los críticos se detenía en esa superficie de la ética, que es

lo antipasional puramente, lo concreto, lo práctico, la glorificación

del estoicismo no ofrecía mayores dificultades ni encontraba opo-

sición. Pero cuando se trataba de ahondar en los fundamentos

psicológicos y cosmológicos, y más aún en los metafísicos y teoló-

gicos, o se ponía a prueba la coherencia y el valor sistemático de

la escuela, el terreno se hacía inseguro, las deficiencias y la falta

de cohesión aparecían, mientras brotaban los impugnadores, ya

fueran los autores ascéticos que, como dijimos más arriba, luego

de invocar la autoridad de algún filósofo o moralista no gentil,

reducían su mérito comparándola con la doctrina católica, ya

fueran los que directamente se dedicaban a hacer la crítica reno-

vando las antiguas acusaciones de mediocridad filosófica, carencia

de principios y de sistema, contradicción enlas ideas, comohemes
visto que acaeció en las controversias suscitadas en España en tor-

no a las ideas incluso morales, políticas y sociales de Féneca.
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EL ESTOICISMO SEGÚN LA CALIFICACIÓN DE LA CRÍTICA

MODERNA.—SISTEMATIZACIÓN DEL P. ELORDUY, OBJE-

CIONES DE POHLENZ Y NUEVA RESPUESTA DE AQUÉL

La moderna historia crítica de la Filosofía ha llevado a cabo

con relación al estoicismo, como con relación a los demás siste-

mas o escuelas de la antigüedad, una cuádruple labor: 1. a La
reunión de Jos textos de los filósofos estoicos, según las fuentes

directas o indirectas, citas, transcripciones, etc. 2. a La distribución

y agrupación de esos materiales según las varias disciplinas filo-

sóficas para determinar cuál haya sido la Metafísica, la Ética, la

Psicología, la Teodicea del estoicismo. 3.
a La calificación total de

la doctrina. 4.
a Su colocación en el cuadro general de los sistemas

filosóficos.

Claro es que no ha sido este orden lógico el que en la realidad

se ha seguido. Exactamente todo lo contrario, lo primero que his-

tóricamente se hizo fué el emplazamiento y calificación del estoi-

cismo en el cuadro general de los sistemas filosóficos, y lo último,

la colección de fragmentos y su estudio detallado y filológico.

El hecho es perfectamente explicable, porque lo primero que

se hizo en el campo de la Historia de la Filosofía fué la composi-

ción de Historias Generales, y lo último han sido las monografías

y estudios de investigación directa sobre las fuentes en torno a

problemas más particulares y restringidos.

Ya se echa de ver que las Historias Generales habrían de ate-

nerse en la calificación de los sistemas al criterio más conocido y
tradicional, sin preocuparse mayormente de discutirlo. Eso suce-

dió con la calificación del estoicismo, como vamos a ver.
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Acabado el período del Renacimiento, estudiado en el capítulo

anterior, en el que el estoicismo se exponía con ánimo de propa-

ganda o se combatía apasionadamente como insuficiente y con-

tradictorio, a fines del siglo xvn y principios del xvm da comien-

zo la época de las exposiciones sistemático-críticas de toda la his-

toria de la Filosofía. Después de algunos precedentes, entre los que

merecen señalarse la obra de Stanley (61), la de Augusto Heu-

mann (62) y alguna otra, una de las más completas y célebres, si no

es la que más, entre las que emprenden la exposición orgánica y
la crítica externa de las fuentes e interna de las ideas, es la gran

obra de Juan Jacobo Brucker, compuesta en latín, y publicada en

Leipzig en cinco volúmenes y por primera vez en 1742 y en seis

y por segunda (que es la edición que estamos utilizando) en 1767 (63).

Brucker, en el primer volumen de su extensa obra, hace un largo

estudio de 88 páginas de la filosofía estoica, dividido en dos gran-

des secciones, de las cuales la primera está dedicada a la vida,

obras y doctrina de Zenón; la segunda, a las de sus discípulos.

En los años siguientes, hasta nuestros días, se continúa la

composición y publicación de Historias Generales de la Filosofía,

según los diversos métodos y modos de concebir la evolución del

pensamiento de la humanidad, desde la exposición genética hasta

la evolucionista-pragmática hegeliana o la cíclica a lo Víctor Cou-

sin. Los estudios y producciones de Degerando, Tenneman, Erd-

mann, Z. González, Brehier, Ruggiero y de los colaboradores en

la extensa obra de Uberwegs son manifestaciones príncipes de

unos y otros métodos, concepciones, ideologías. Lo que ha de ser

interesante para nosotros es la calificación del estoicismo resultan-

te de consideraciones desde tan diversos puntos de vista y con

arreglo a tan distintos criterios.

Al lado de estas historias generales, aunque un. poco más tarde,

se va desarrollando el estudio de los sistemas o de las corrientes

filosóficas desde puntos de vista especiales que los agrupan por

sus afinidades doctrinales (el materialismo, el idealismo, el positi-

vismo); nacionales (en el siglo xix es copiosa la producción de tra-

tados de Historia de la Filosofía con este criterio, especialmente

(61) Thomas Stanley, The History of Philosophy (Londres, 1655).

(62) Augustos Heumann, Acta philosophorum (Halis, 1715).

(63) J.vcobi Brucker, Historia Crítica Philosophiae a mundi incuna-

bulis ad nostram usque aetatem deducía. Editio secunda, 6 vol. (Lipsiae

MDCCLXVII).
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en Francia), o cronológicamente. No es necesario decir que la His-

toria de la Filosofía griega, como un todo complejo y específico

a la vez, habría de ser de las que más poderosamente llamaran la

atención. El estoicismo pasaba así a ser considerado como expre-

sión, más o menos valiosa y significativa, de toda una cultura en

la obra de Burckhardt sobre la historia de la Cultura griega (64);

en la de Duhring (65), que acentúa el carácter empírico o práctico

del estoicismo y el epicureismo; en las de Gomperz (66), en la de

Max Wund (67), que señala el intelectualismo que, según su pare-

cer, tiene la ética estoica, y en la reputada obra de Zeller sobre

toda la filosofía griega (68).

Aún hay obras, en general de aparición posterior, que del

todo se ciñen al estoicismo, pues su objeto es estudiar, presentar

y comentar la filosofía estoica. Unas consideran al estoicismo en

la totalidad de la doctrina o en su evolución, como las de Winckler,

Barth, Elorduy, etc.; otras tratan de exponer el pensamiento

estoico sobre alguna de las ramas de la filosofía y aun sobre algu-

no de los problemas filosóficos más en concreto. Así, prescindiendo

por ahora de las obras que se refieren a algún estoico exclusiva-

mente, Heinze ha estudiado la teoría del conocimiento, según los

estoicos (69); Stein, la Psicología, según la Estoa (70); Dyroff, la

Ética (71); Heinze, la doctrina estoica sobre los afectos (72);

Praechter, la doctrina y clasificación de las virtudes.

La labor más directa para dar a conocer el pensamiento estoi-

co ha sido la publicación de los fragmentos y las ediciones críticas

de aquellas obras que se conservan (éstas se puede decir que se

reducen a las de los estoicos del último período). En la reunión de

los fragmentos de la primitiva Estoa, después de algunos trabajos

particulares, como el de Pearson, que reunió los fragmentos de

Zenón y de Cleantes (73) y algunos generales a que se refiere Arnim

(64) J. Burckhart, GriescMsche Kulturgeschichte (Berlín, 1898).

(65) Durhring, Kriiische Geschichte der Philosophie (Leipzig, 1878).

(66) Gomperz, GriescMsche Denkcr (Leipzig, 1896).

(67) Max Wund, Der Intellektnalismus in der griechischen Ethik (Leip-

zig, 1907).

(68) E. Zeller, Die Philosophie der Griechen, (Leipzig, 1909).

(69) M. Heinze, Zur Erkenntnislehre der Stoikes (Leipzig, 1880).

(70) L. Stein, Die Psychologie der Stoa (Berlín, 1886).

(71) A. Dyroff, Die Ethik der altem Stoa (Berlín, 1897). Max
Wund, o. c.

(72) M. Heinze, Stoicorum de affeclibus doctrina (Berolini, 1860).

(73) C. Pearson, The Eragments of Zeno and Kleanthes (Londres, 1891).
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en el prólogo de su obra, lo más abundante y perfecto es esta obra

de Arnim Stoicorum Veterum Fragmenta, a la que nos es necesario

recurrir tantas veces, pues es indispensable para todo el que quiera

estudiar el estoicismo de la primera época.

Del conjunto de esta literatura se saca una primera impresión

de que el estoicismo ha ganado terreno en la consideración de los

ciíticos, con relación a la que de él se dijo en las épocas anteriores.

Se ha pensado en la posibilidad de articular más o menos felizmente

las ideas dispersas por diversas obras y de diversos autores estoi-

cos, aun separando aquellas que es forzoso separar por no encajar

en el conjunto; se ha hablado de la doctrina estoica respecto a las

diversas ramas de la filosofía; se han propuesto soluciones estoicas

a diversos problemas filosóficos.

Sin embargo, después de leer la mayoría de estas obras, al

hacer el resumen de los resultados a que mediante ellas se ha lle-

gado, se ve que la exaltación y crédito del estoicismo, como siste-

ma filosófico, no es de las dimensiones que hubiera podido creerse.

En realidad, estas exhibiciones de sentido unitario que se han

hecho del estoicismo, obedecen al deseo de la actividad científica

investigadora de nuestros tiempos de llegar a una supercompren-

sión de cada fenómeno histórico descubriendo todos sus elementos,

sus causas y sus relaciones. Así se ha hecho con el estudio del

estoicismo; pero lo cierto es que en los tratados generales y par-

ticulares que a él se refieren encontramos renovadas las antiguas

acusaciones.

Entre las grandes Historias generales de la Filosofía pueden

servirnos como exponente representativo la de Brucker, por ser,

como hemos dicho, una de las más valiosas entre las que empie-

zan este período, y la de Ubcrwegs que, por recoger las nuevas

investigaciones y hacerse eco de los trabajos monográficos, es una

de las más afamadas de nuestros días.

El estudio y la crítica hechos por Brucker contienen, en reali-

dad, casi todo lo que se ha dicho del estoicismo posteriormente

si se exceptúan opiniones más personales, como la del P. Elorduy.

Brucker considera el estoicismo como un retoño de la doctrina

cínica, de la que no se diferencia sino por la vestidura exterior,

más elegante y compuesta que la de ésta (74). Zenón tocó otras

(74) «Cynicae propago fuit Stoica, cuius conditor Zcno Cratetis dis-

ciplina in morali philosophia formatus est. Hinc dicti Stoici túnica tantum
a Cynicis distantes ut supradictum est. Elegantius vero rem ornavit suam
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ramas y aspectos de la Filosofía con el intento de hacer un siste-

ma; pero su obra es un compuesto de las doctrinas que oyó a sus

maestros. Uno de los primeros fué el cínico Crates. Zenón no apro-

bó algunos de los criterios y modos de conducta de éste y de los

demás cínicos; pero se apropió parte de su doctrina. Lo mismo
hizo con las ideas de otros filósofos de diversas escuelas y tenden-

cias, de todo lo cual compuso una amalgama híbrida y heterogé-

nea y se creyó en el caso de propagarla como si fuera una concep-

ción filosófica personal. Brucker suscribe la dura acusación que

Polemón lanzó contra Zenón, llamándole plagiario: «Non latetnos

Zeno te phoenicio more per horti ianuas irreperc atque dogmata

furari» (75).

Lo más digno de consideración fué la rectitud de vida y auste-

ridad de Zenón y de sus discípulos. Esto fué lo que les atrajo la

admiración de grandes y pequeños (76). En cuanto al valor de la

doctrina estoica, Brucker hace también suya la sentencia de Cice-

rón de que los estoicos no tuvieron razón ni elementos ideológicos

suficientes para tratar de crear una nueva escuela. Son piezas de

Pitágoras, de los platónicos, de los dialécticos, de los cínicos, de

Heráclito las que constituyen la filosofía de Zenón (77).

Brucker hace la exposición de ella por unos cuantos capítulos

fundamentales, como después de él lo han hecho otros tratadis-

Zeno et non tantum de morali philosophia sollicitus morum praecepta

tradidit, sed universae philosophiae systema ex praeceptorum quas audie-

rat doctrinis, conflatum escogitavit novamque ita philosophandi viam
aperuit, cuius historiam hoc capite exponemus...» (Brucker, o. c, vol. I,

página 895).

(75) «Tándem collectis undequaque ingenii divitiis Polemonem audien-

dum adhuc esse ratus est; videturque tum iam scopus Zenonis sectam ex
confusis et inter se corrosis variorum svstematibus condendi patuisse.

Ferunt Polemonem dixisse «Non latet nos Zeno, te, phoenicio more, per

horti ianuas irrepere, atque dogmata furari». Nec deceptus est opinione

sua Polemo. Conflato enim ex aliorum doctrina, philosophiae systemate,

communicandam cum alüs excogitatam sapientiam putans, novam sectam
erexit et philosophiam suam docere coepit.» (Brucker, o. c, p. 896).

(76) «... cum elegantem virtutes in vita expressae, imagenem adderet

et re vera moralis disciplinae faciem exprimere mirum non est, non tantum
discipulorum amorem et applausum consecutum fuisse Zenonem, sed et

regum principumque favorem et benevolentiam meruisse.» (O. c, pp. 896

y 897-899).

(77) Si enim Pythagoreorum, Platonicorum, Heraclitique cuius libros

Zeno legerat, atque Cynicorum et Dialecticorum Philosophia cum Stoico

systemate comparetut apparebit luculenter verum esse quod ait Cicero

Zenonem non tam rerum inventorem fuisse, quam novorum verborum, et (¡ni

decori magis alque verecundiae rationem haberes (Brucker, o. c, p. 896).
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tas de Historia de la Filosofía: a) Concepto estoico de la Filoso-

fía, b) Lógica, c) Fisiología, d) Ateísmo, e) Antropología, f) Filo-

sofía Moral, que es la parte más considerable y más importante

de la doctrina de Zenón.

Las conclusiones críticas a que llega son las ya indicadas de

que la doctrina de Zenón es un mosaico de cosas ajenas, la de que

renovó los errores y vicios de los sistemas que plagió, la de que

hizo algunas innovaciones sin sólido fundamento, la de que el

estoicismo es una doctrina que se resiente del carácter circuns-

tancial y la de la insinceridad de los filósofos estoicos.

Señala asimismo Brucker las discrepancias, a veces profundas,

que se dan entre los mismos estoicos.

En cuanto al espíritu general del estoicismo, Brucker lo con-

sidera como una filosofía materialista, hasta el punto de señalar

al poeta ateo Lucrecio, tenido generalmente por epicúreo, como
un expositor del estoicismo, precisamente por su materialismo.

Por eso dice que, aunque Zenón—y lo mismo se diga de los demás
filósofos estoicos—no nieguen expresamente la existencia de Dios,

pueden ser considerados ateos, pues hablan de él como de un ser

a quien convienen atributos y cualidades que repugnan a la divi-

nidad y a un verdadero Dios personal.

No es necesario y sería harto prolijo recorrer los tratados de

Historia General de la Filosofía, manuales unos, extensos otros

(Z. González, Blanc, Windelband, Klimke, Domínguez, Tonnard,

etcétera), a varios de los cuales nos hemos referido en páginas

anteriores, para conocer la calificación que hacen del estoicismo,

tanto cuando enjuician su valor sistemático como cuando señalan

las características de la doctrina que le hacen clasificable con éste

o aquel grupo. Con todo derecho se puede decir que es universal

la opinión de que el estoicismo es un complejo de ideas heterogé-

neas, poco coherente, de preocupaciones marcadamente prácticas,

de innegable elegancia y elevación moral, materialista, panteísta

y fatalista, aunque esto último sea una inconsecuencia más con

sus prescripciones y su casuística antipasional.

Entre las obras contemporáneas más amplias y completas, sin

llegar a la extensión y al aparato crítico de la de Uberweg, se des-

tacan la de Brehier y la de Guido Ruggiero.

Brehier consigna la subordinación de los diversos elementos de

la filosofía estoica a las cuestiones morales (78), la falta de unidad

(78) Brehier, Histoire do la Phüosophie I, 285 y 300.
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y cohesión en la doctrina y, por lo mismo, el carácter asistemático

y ecléctico de la misma (79).

El carácter materialista de la cosmología, de la psicología y
aun de la teodicea estoica (80), está reiteradamente afirmado

conforme a la calificación común del estoicismo.

Sólo la aspiración a una vida moral elevada es lo que presta

distinción al estoicismo.

Ruggiero coincide asimismo con los demás historiadores y crí-

ticos, siendo uno de los que más insiste en la pobreza ideológica

y en el carácter negativo de la filosofía estoica (81).

Es verdad que los fundadores de la Estoa trataron como ele-

mento constitutivo y primordial de su doctrina las cuestiones

lógicas, acaso con más amplitud que Aristóteles; pero «questo

incremento dclla lógica, rispetto alV Organo aristotélico, ha la sua

ragione neU'orientamento empiristico dclla dotrina stoica» (82).

El materialismo ontológico trasciende a toda la doctrina y
alcanza al concepto mismo de la divinidad: «Nello stoicismo no i

(79) Señala el carácter asistemático del estoicismo en la obra Crysipe;

pero afirmando que la subordinación de las cuestiones a la Ética es lo que
les da unidad de dirección (v. p. 299 de la Histoire...)

(8q) He aquí uno de los lugares más expresivos:

«Activité de la raison qu' il faut tant en méme temps imaginer comme
une activité physique et corporelle. Seuls en effet, pour les Stoiceans comme
porur les fils de la terre que Platón réprimendait dans le «Sophiste» les corps

existent, car ce qui existe c'est ce qui est capable d'agir ou de patir et seuls

les corps ont cette capacité. Ses «incorporelles», qui ils apelaient aussi inte-

ligibles, sont ou bien des milieux entiérement inactifs et impasibles, comme
le lieu, l'espace ou le vide, ou bien ees exprimables énoncés par un verbe,

qui sont les evenements ou aspeets exterieurs de l'activité d'un étre, ou,

en un mot, tout ce que l'on pense á l'occasion des dioses, mais non pas des
choses» (p. 308).

(81) «Deriva di qui l'apparente richezza, la sostanziale povertá dello

stoicismo. Povero esso é di contenuto mentale, se si considera come le sue

idealitá positive siano assotigliate e vanificate; ricco invece se si considera

tutto il vasto contenuto mentale e morale che viene assalito e mortificato

dalle sue negazioni».

«Ma tuttavia, malgrado questa negativitá del suo essere, esso é pur l'es-

ponente della antica scienza. Lo stesso senso trágico che esso porta della

realtá, la stessa intrepidezza con qui sacrifica tutto cioche si discosta dalle

sue premesse, trincerandosi sólidamente tra laristrette barriere dell'astratta

soggetivitá, denotano che in esso vive ancora l'antica Grecia, se non la Gre-
cia di Demostenes, almeno quella di Focione. Di fronte alia grande disso-

luzione della vida greca, lo stoico non sa lottare, sa almeno chiudere in sé

como en una tomba sacra, le propie idealitá.» (Guido Ruggiero, Storia

della Filosofía, 2 ed. Parte prima, vol. II. [Bari, 192 1], p. 100.)

(82) Ruggiero, o. c. i, 103.
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troviamo invccc nuevamente unificati il motorc c il mobile; la forma

c la materia; nüh dimeno questo immanentismo ci apparc degrádalo

al livello di una concezione materialistica del mondo, e la divinitá

redolía a un mero principio físico» (83).

Este materialismo, unido a la idea monista con que los estoi-

cos conciben la composición y la unión de todos los seres del uni-

veiso, da lugar a un verdadero panteísmo:

«Fuoco, etere, forza, ragione seminóle, sonó nomi e funzioni

diverse di una slessa actinitá, che si pnó comprendere sotto une

comunc designacione: quell di un'anima del mondo che informa

e plasma la materia. Ma di un anima, non si dementichi, che si dis-

tingue dalla materia non come una sostanza diversa, ma ncll'ám-

bito di una intuizione materialistica fondamentóle, como se dis-

tingue la forza dalla cosa su cui la forza agisce, il principio attivo

del principio passivo» (84).

En la Historia de Uberweg, de la cual la parte de la antigüedad

está hecha por Praechter (85) el estudio del estoicismo, se halla

encuadrado en el capítulo que lleva el significativo título: «Kampí

zwischcn Stoizismus, Epikureismits, und Skepsis. Eklektizismus» (86).

Praechter ha tenido en cuenta las publicaciones monográficas

sobre la calidad de la doctrina estoica, y las colecciones de textos

y citas últimamente aparecidas. Con todo, no se desvía de la sen-

tencia comúnmente admitida aceica del estoicismo.

En unas consideraciones generales sobre la filosofía decadente

del período postsocrático, señala el carácter restringidamente

antropológico y aun individualista del estoicismo y de las otras

escuelas coetáneas:

An Stelle des Burgers tritt der Mench. Mit dem Zurruckweichen des

Intereses für den Staat rückt das Glücksstreben des Individuum in der

Vordergrund. Die Phi'osophie solí nun die IVege weisen, auf denen der

Einzelne zur inneren Befriedigung gelangt. Auf diese praktische Aufgabe
legen die in Auknüspfung an frühere Bekennisse neu entstehenden Systeme

des Stoizismus und Epikureismus den Eachdruck. Daneben bleiben die alten

erksnntnistheoretischen, metaphysischen und naturphilosophischen Probleme

bestehen, mit denen sich neben der Stoa und der Schule Epikurs auch die

Nachfolger des Aristóteles (die peripatetische Schule) befassen, die letzteren

zugleich auch die eifrigen Forderer faclnuissenchaftlicher Gelehrsamkeil» (87).

(83) Ruggiero, o. c. 1, iof>.

(84) Ruggiero, o. c. i, ioq.

(85) Uberweg-Praechter, Grundriss der Geschichte der Philosophie.

Erste Teil: Die Philosophie des Altcrtums.

(86) Uberweg-Praechter, o. c. 410.

(87) Uberweg-Praechter, o. c. 34.
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Praechter expone el conjunto de las ideas estoicas, según el

orden de la división tripartita establecida por los mismos estoicos

en Lógica, Física y Ética, en que se plantea el problema del cono-

cimiento para aprender la realidad de las cosas y conocer la natu-

raleza en orden a regular la conducta con arreglo a los postulados

y al ejemplarismo de ella.

Aparece, pues, el predominio y la finalidad de lo moral (88).

El desarrollo y enlace de las ideas, arrancando de una concepción

sensista del mecanismo y función del conocer (89), ofrece una filo-

sofía empírica, sin fundamentación ni trabazón sólida, pero clasi-

ficable entre los sistemas materialistas.

Praechter da la interpretación usual a la afirmación estoica

de la corporeidad de todo lo existente, incluso de la divinidad, y
de ahí deduce el monismo y el panteísmo materialista del estoi-

cismo:

«Die Physik, in deven wesentlichstien Aeilen die Stoa von Heraklit abhán-

gig ist, begreift ausser der Kosmologie auch die Theologie in sich. Die Stoiker

hallen alies Wirkliche für Kórperhaft. Allerdings werden bei ihnen das

Wirkende nnd das Leidende (die Gottheit und die Materie (Kraft un Stoft)

die beiden obersten Principien genannt, aber ihr Gegensatz ist kein ursprün-

glicher und absolutes, sonder nur ein abgeleiteter und relativer. Die wir-

kende Gottheit ist nich elwa abgescndert von Stoffe, sonder nur ein feincrer

Stoff des Stoizismus Materialismus und Monismus (freilich micht in spino-

zitischen Sinne) , nich Dualismus ist» (90).

Por último, diremos que Praechter apunta también, de modo
que recuerda las impugnaciones de Plutarco, Galeno y Alejandro

de Afrodisia, las contradicciones entre la Física y la Ética estoicas.

Los tratados particulares de Historia de la Filosofía o del

Pensamiento griego insisten en los mismos criterios. Ni Zeller, que

ha sido el que con más detenimiento ha estudiado la Filosofía

griega, ha rectificado la sentencia tradicional.

Ya hemos indicado que los últimos grandes tratados de Histo-

ria de la Filosofía, y muy particularmente el de Uberweg-Praechter,

han recogido en su estudio y crítica del estoicismo los resultados

a que han llegado en sus investigaciones los autores que en traba-

jos acerca del estoicismo exclusivamente, o en monografías sobre

cuestiones particulares de la filosofía estoica, han examinado pro-

funda y detalladamente el estoicismo.

(88) Uberweg-Praechter, o. c. 419 ss.

(89) Uberweg-Praechter, o. c, 416 y 419-420.

(90) Uber-Pr. o. c. I, 419.
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Como a esos resultados nos hemos referido ya y de nuevo
hemos de referirnos al hacer el estudio interno del estoicismo en

relación al problema del equilibrio pasional, no repetimos aquí la

enumeración de esos datos y afirmaciones alargando la inducción

y el examen particular de cada autor. Pero séanos permitido con-

densar en tres breves conclusiones la calificación, moralmente
universal desde los tiempos de Polemón, el cuarto escolarco de la

Academia platónica, hasta nuestro contemporáneo Barth:

1. a El estoicismo es una doctrina sensista, empirista, mate-

rialista, monista, panteísta.

2. a El estoicismo es una doctrina ecléctica, o asistemática, o

incoherente, o contradictoria.

3.
a El estoicismo propugna una moral austera, íntegra, des-

interesada, elevada, pura.

LA INTERPRETACIÓN DEL P. ELORDUY Y SU CONTRO-

VERSIA CON POHLENZ

La prestancia moral de las máximas y normas formuladas y
propuestas por los estoicos, la vida ejemplar de algunos estoicos

célebres, las anécdotas impresionantes de otros conservadas por

la historia o por la leyenda, han sido causa de que en diversas

épocas, a lo largo de la historia del pensamiento filosófico, hubiera

quienes tomaran a su cargo defender la moral estoica y probar

su espiritualidad. Basta recordar lo reseñado más arriba acerca

del íenacimiento estoicista en Europa y del senequismo en Espa-

ña y en los Países Bajos en la época del Renacimiento.

Estas interpretaciones espiritualistas y esta defensa del estoi-

cismo se referían muy preferentemente a la Ética; a veces también,

por su estrecha relación con ella, a la Teodicea. Pero no se ha dado,

o al menos no ha logrado celebridad e influjo, ningún conato de

defensa del estoicismo como concepción total, orgánica, unifican-

te y coherente, del universo, y menos aún la calificación de la

totalidad del estoicismo como sistema rigurosamente consecuente

y a la vez espiritualista.

Esta empresa la ha llevado a cabo por un estudio directo de

los documentos estoicos el P. Eleuterio Elorduy, profesor de Filo-

sofía en el Colegio de San Francisco Javier en Oña, en la obra

publicada en Alemania Die Sozialphilosophic der Sloa.
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Aunque el título Sozialphilosophie parece indicar que se trata

de considerar la aplicación que hicieron o hubieian podido hacer

los estoicos de los principios de su filosofía moral a los problemas

relativos al hombre socialmente considerado y a la sociedad, el

contenido y valor de la obra es mucho más profundo, pues tiene

por objeto probar que la filosofía de la sociedad y aun la misma
sociología filosófica (v. por ejemplo, la segunda parte Mensch und

Gesellschaft, y más en particular, la última cuestión de dicha parte,

Die Frau und der Sklave), es una parte de un todo filosófico, coheren-

te y lógico que arranca de una verdadera metafísica hasta llegar a

las consecuencias últimas de las normas prácticas de la vida moral.

La obra ha producido una cierta revolución entre los especia-

listas. Por lo pronto, en esta exposición de la totalidad de la doc-

trina estoica se abandona el plan tradicional y la división en «Lógi-

ca», «Física» y «Ética», para sustituirla por otra más científica y
original que descubre una más íntima unión entre los diversos

elementos ideológicos de la Estoa y una mayor unidad de concep-

ción. Las partes son: 1. a Hombre, Mundo, Logcs (Mensch, Welt,

Logos). 2. a Hombre y Sociedad (Mensch und Gesellschaft). 3.
a

Hombre y Divinidad (Mensch und Gottheit).

Esta articulación original de las ideas estoicas es el armazón

de una interpretación asimismo nueva del estoicismo. El autor la

anuncia ya en la introducción: «Einleitung: Anklagc gegen die man-

gelhafte Systematik der Stoa.* Y acusa a esta interpretación tradi-

cional, rechaza las críticas de Plutarco y de Galeno y reprueba los

métodos seguidos en el estudio del estoicismo, entre ellos el méto-

do de Zeller y su teoría sobre la doctrina estoica (91).

Según el P. Elorduy, la Ciencia de la Filosofía en el estoicismo,

es un todo orgánico, cuyas partes son inseparables entre sí (92).

Siendo así, el error en que ha incurrido la crítica filosófica al no

apreciar esta sistemática y esta cohesión del estoicismo, y las acu-

saciones que reiteradamente se le han hecho en este punto, se deben

a la falta de aplicación del método peculiar que la especial natu-

raleza de la filosofía estoica requiere: «Dieser eigene Charaktcr

der Stoa verpflichtet, eine besondere Methode zum Studium ihrer

grossen Problema auzimchmcn» (93).

91) Elorduy, o. c. 2 y 4.

92) O. c, p. 3: «Fur den Stoiker bildet die Wissenschaft der Philoso-

phie ein organisches Ganzes, dessen Teile in sich unirennbar sind.»

(93) Elorduy, o. c. 3.
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El P. Eloiduy hace la exposición y hay que reconocer que

'

logra exponernos una concepción total del universo, arrancando

de ideas hásicas onto-cosmológicas, y llegando hasta una teoría

de la sociedad.

Es de notar que el hilo conductor es la consideración del hom-
bre. El hombre, en su triple relación con el cosmos, con la socie-

dad, con la divinidad es lo que determina la división tripartita

adoptada por el P. Elorduy; al hombre directa o indirectamente

se refieren todos los problemas filosóficos que toca el autor; al

hombre miran las soluciones que a estos problemas encuentra en

la filosofía estoica. Este homocentrismo es un resto de fidelidad,

creemos que espontáneo más que deliberado, al criterio y méto-

dos tradicionales de enjuiciar la Estoa.

Pero en torno a la idea del hombre se van engastando, en la

primera parte, las cuestiones abstractas de la Ontología (94), de

la Teodicea (95), de la Lógica formal y psicológica (96), en la segun-

da las sociológicas, políticas y morales (97), en la última la relati-

va a la concepción antropo-teológica del universo en su ser y en

su historia (98).

Si de la defensa del sistematismo de la Estoa pasamos a la

defensa de su dogmática, el P. Elorduy rectifica en varios puntos

esencialmente la calificación tradicionalmente dada por la crítica

filosófica al estoicismo. Empieza por plantear la posibilidad de un

espiritualismo en la Estoa, y la afirma, desarrollando con esta oca-

sión un breve, pero interesante y sustancioso estudio acerca de

las relaciones del hombre con la divinidad, de las del alma humana
con el «Logos» y de la génesis y desarrollo del alma (99).

Sentada esta afirmación, pasa a una negación que, si realmente

dice lo mismo, explícitamente es un avance más: la negación de

que el estoicismo sea materialista (100).

(94) Des Logos ais Unterscheidungsmerkmal der Dinge (o. c, pág. 8);

Die physische und die metaphysische gegenseitige A bkángigkeit (o. c, pág. 16).

(q.5) Die Etstehung und Bildung des Menschen aus dem Logos (o. c, pági-

na 21 y ss). Innere Haltungdes Menschen gegenüber des Gottheit (págs. 207 ss.).

(96) Véase todo el capítulo: Die Kategorien un die Personlichkeit (pági-

nas 66 ss.).

(97) Véase el capítulo Die Sloa und die alie Stadt y los siguientes (pági-

nas 135 ss.).

(98) Die beiden Stádte (p. 218 y ss.); Die Gemeinschaft der Menschen
und Gottcr (p. 220-228).

(99) O. c, p. 21 ss.

(100) O. c, p. 24.
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Afirma francamente el libre-arbitrismo de la filosofía estoica,

y estudia cómo se armoniza la libertad de la conciencia con la

acción del «Logos» en el mundo.

La idea de que para el estoicismo Dios es distinto del hombre

y de que la inmortalidad del alma no consistirá en su reabsorción

por la divinidad, informa toda la exposición que del estoicismo

hace el P. Elorduy (101).

De estas importantes rectificaciones hechas a la calificación

tradicional del estoicismo, la más trascendental, y podemos decir

que la que resume todas las demás, es la del espiritualismo de la

Estoa. Y ésta, por lo mismo, ha sido la que ha encontrado un refu-

tado* en el profesor Pohlenz.

El P. Elorduy había aducido como razones para demostrar el

espiritualismo de la Estoa: a) La significación del término «creóla»,

que, según él, no significa «cosa enteramente material» como hoy
nuestra palabra «cuerpo», b) La función del «logos», principio de

vida vegetativa, sensitiva y racional (de esta última por medio

de los Xóyot. CTTTspfiaTtKoí, que parecen suficientes para demos-

trar la admisión de un principio espiritual), c) La composición

de los seres de dos principios: uno pasivo y material y otro activo,

que por serle contrario ha de ser espiritual, d) Diversos testimonios

en este sentido.

Pohlenz (102) responde que tan equivocado como llamar al

estoicismo materialista,' según el concepto moderno del materia-

lismo, es atribuirle un espiritualismo, según el criterio con que

hoy se da o se niega esta calificación a una doctrina filosófica;

que el P. Elorduy traduce por «espíritu» la palabra 7Weuu.a, siendo

así que para la Estoa es «aire» o «fuego», es decir, algo material;

que existen textos como el toxv er¿Su.a v¡ üAt) r¡ i\ üXy)<; que cla-

ramente manifiestan el sentido materialista que tenían los estoi-

cos de concebir aún el principio activo o informante de los seres;

que es un error querer interpretar el estoicismo en un sentido

cristiano-agustiniano, violentando la mentalidad de aquél.

El P. Elorduy en la réplica (103), ha comenzado haciendo una

(101) O. c. Toda la sección B de la primera parte, y la tercera parte,

Mensch und Gottheit.

(102) Exponemos la refutación de Pohlenz, según las citas traducidas
textualmente por P. Elorduy en su réplica, pues no poseemos el escrito

de aquel Zwei Schriften zur antiken Sozialphilosophie, publicado en Gottin-

gische gelehrte Anzeigen, 1938.

(103) Publicada en la revista Ciencias de Madrid. Año VII, 3.
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fecunda distinción entre dos clases de espiritualismo: el subjetivo

o temperamental y el dogmático u objetivo. El primero consiste

en la tendencia a la pureza moral de la vida, al desprecio de las

cosas externas e inferiores, la mortificación y dominio de las

pasiones, el anbelo de superación y dignificación. El segundo

consiste en la afirmación de la existencia de seres espirituales.

Que el estoicismo es espiritualista en el primer sentido no necesita

demostración. Lo que puede ofrecer duda es el espiritualismo

dogmático u objetivo. Para resolver este problema la desdobla

en dos: i.° ¿Admitieron los estoicos seres no materiales? 2.° ¿Qué

propiedades espirituales reconocieron en esos seres superiores a la

materia? A la primera de estas cuestiones contesta insistiendo en

los argumentos de su primera obra, que más arriba hemos resu-

mido. A la segunda cuestión responde el P. Elorduy: i.° Que el

hecho de que pncuma fuera considerado por los estoicos como
intermedio entre el aire y el fuego, nada dice contra la espirituali-

dad del mismo, pues pudieron, a pesar de considerarlo así, creerlo

tan espiritual como Dios y los seres supermateriales. 2.° Además,

acaso, consideraron el alma y a Dios superiores al pncuma (fuego

y aire), y, por lo tanto, verdaderamente espirituales. 3.
0 Los estoi-

cos reconocen dos principios enteramente distintos. De ellos, uno

pasivo, que es la materia; otro pura actividad, es decir, no mate-

rial. 4.
0 Que en el texto aludido en que Alejandro de Afrodisia

acusaba a los estoicos de decir que todo era materia o constaba de

materia, o les atribuye lo que no dicen («que todo es materia»),

o en realidad no les acusa de materialismo, pues si dicen que todo

«consta de materia», eo ipso dicen consta de otra cosa que no es

materia.

Tal es el estado en que se halla actualmente la disputa. Aquí

no vamos a tratar de dirimirla ex profeso y de un modo directo,

pues precisamente una de las ideas que trataremos de demostrar

más adelante es que no es el materialismo o el espiritualismo, el

panteísmo o el teísmo, el fatalismo o el libre-arbitrismo ni lo esen-

cial ni lo característico de la doctrina estoica a lo largo de su his-

toria, ni por lo mismo es el criterio discriminativo entre estas

calificaciones opuestas el punto estratégico para captar su auténtica

naturaleza. Sí diremos en breves fórmulas lo que de los argumentos

usados en la controversia se deduce y que de antemano confirma

nuestra opinión:

i.° No se puede negar que el espiritualismo que el P. Elor-
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duy llama subjetivo o temperamental es una de las propiedades

de la doctrina estoica, muy especialmente en algunos de sus hom-

bres más eminentes, v. gr., Séneca y Marco Aurelio.

2.° Las expresiones y modalidades con que este esplritualis-

mo subjetivo se manifiesta en no pocos estoicos parece, ciertamen-

te, que debe suponer el espiritualismo dogmático y ser consecuencia

lógica y psicológica del mismo. Sin embargo, se da el hecho de que

en la mayoría de los casos el equilibrio pasional parece tener el

fin en sí mismo y en la independencia del hombre respecto de seres

extraños al hombre, incluso los mismos dioses.

3.
0 La lectura de las obras de los estoicos y, después, la con-

sideración global de la doctrina estoica producen la impresión de

que el estoicismo es dogmáticamente un monismo fuertemente

empapado de sensismo y materialismo.

4.
0 Aun concediendo que no se haya alegado una proposición

estoica en la que explícitamente se afirme que «todo lo existente

es materia», tampoco se puede aducir una prueba palmaria que

demuestre que la doctrina estoica admitía el mínimum necesario

para decir que profesaba un espiritualismo dogmático. En efecto:

a) Dice el P. Elorduy que el hecho de que digan que toda

realidad es cuerpo y que el pneitma es algo entre el fuego y el aire,

no autoriza a calificar de materialista una doctrina a base de los

términos que emplea, cuando ignoramos la etimología y el valor

que para dicha doctrina tenían. Pero esto, exactamente, imposi-

sibilita el declararlo espiritualista a base de esos mismos términos.

b) La duplicidad de principios enteramente diversos puede

ser admitida y defendida por un materialismo dogmático. Así,

por ejemplo, en la doctrina peripatético-escolástica las plantas y
los animales se componen de dos principios, materia y forma, de

los que ninguno es espiritual. Quien afirmara que todos los seres

reales tienen la misma composición que las plantas y los animales,

admitiría dos principios, y, no obstante, sería materialista, ya que

ninguno de esos principios es espiritual: son materia y forma

material.

c) El hecho de que los contemporáneos, como Alejandro de

Afrodisia, calificaran de materialista el estoicismo y de que los

Santos Padres y Doctores de la antigua Iglesia le reprocharan

que hacía corporal a Dios y a las almas, inclina poderosamente

a pensar en su materialismo dogmático, pues es de suponer que

usarían las palabras en la misma acepción que los estoicos.
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5-° Con todo, la mencionada obra Dic Sozialphilosophie der

Stoa, y los estudios posteriores publicados por el mismo P. Elor ;

duy sobre La Lógica en la Estoa (104) y sobre Estoicismo y Cris-

tianismo (105) arrojan luz tan nueva sobre las actitudes doctri-

nales de los estoicos y señalan tantos elementos importantes,

quizá no debidamente ponderados hasta ahora, que no permiten

al historiador seguir adherido de una manera cómoda y simplis-

ta a la interpretación tradicionalmente dada al estoicismo, sino

que le causan una prudente perplejidad cuando trata de hacer

la calificación doctrinal del estoicismo, y, en último término, le

plantean el problema de si el conjunto heterogéneo y complejo

de las ideas defendidas por los estoicos constituyen un sistema

completo.

6.° Probablemente la dificultad, o acaso imposibilidad de

demostrar el materialismo y espiritualismo dogmático de la doc-

trina estoica esté en el lugar secundario que las cuestiones onto-

lógicas, cosmológicas y teológicas tuvieron entre las preocupacio-

nes del estoicismo. Pero de esto hemos de hablar largamente al

hacer el estudio interno de la filosofía estoica.

7.
0 En cuanto a los puntos de vista agustinianos y al reproche

de Pohlenz, de querer asimilar el estoicismo a un concepto cris-

tiano-agustiniano, Jas conclusiones finales a que nos llevará todo

el desarrollo de esta obra dirán lo que puede haber en ello de más

y de menos.

(104) Revista de Filosofía, Madrid 3 (1944) 7-65, ¿22-265.

(105) Esludios Eclesiásticos, Madrid 18 (1944) 375-411.
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VALOR DE LO PASIONOLÓGICO EN EL ESTOICISMO

SEGÚN EL EXAMEN INTRÍNSECO DE ÉSTE

(el estoicismo segúx su contenido doctrinal)

I

LO ESENCIAL Y FIJO EN LA DOCTRINA ESTOICA

Escribe E. Brehier, hablando del estoicismo como sistema

doctrinal: «Las numerosas opiniones atribuidas por los autores

antiguos a los «estoicos» sin otra especificación, no deben ilusio-

narnos sobre la unidad del pensamiento estoico.»

«El estoicismo, aun ciñéndonos al antiguo que no dura más
de siglo y medio, no es ni un dogmatismo cerrado, cuyas opiniones

hayan sido codificadas de una vez para siempre, ni una simple

escuela de exégetas en la que los sucesores se limiten a comentar

la palabra del maestro.»

«El estoicismo, como doctrina, no significa más que direcciones

generales de pensamiento que pueden acomodarse y de hecho se

acomodan a una gran diversidad de detalles» (i).

De un modo parecido dice Barth en el prólogo de la primera

edición de su citada obra sobre la Estoa: «No es fácil tarea exponer

la filosofía estoica. En primer lugar, porque no poseemos obras

del estoicismo antiguo y medio, sino sólo fragmentos que no siem-

pre concuerdan, en parte por vacilación de la terminología estoica

y en parte también, -por jaita de -precisión en los autores de refe-

rencia. En segundo lugar, se trata de medio milenio de evolución

(i) Brehier, Chrysippe (París, 1910), r.
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espiritual, durante el cual no todo hubo de permanecer inmuta-

ble. Hay, empero, en el estoicismo bastantes rasgos fijos...» (2).

El P. Domínguez escribe: «Los estoicos fueron lentamente ela-

borando un sistema ético-filosófico, esencialmente ecléctico, compli-

cado e incoherente en sus doctrinas secundarias y, más que cien-

tífico, pedagógico»

La casi totalidad de los historiadores de la filosofía, al exponer

la doctrina estoica utiliza la división de su filosofía hecha por los

mismos estoicos en Lógica, Física y Ética, y en estos tres trata-

dos distribuyen las ideas de los principales pensadores de la escue-

la. Este método, impuesto, como decimos, per la misma concep-

ción estoica, permite descubrir fácil y claramente ese defecto que,

con Domínguez, Barth y Brehier, han señalado la mayoría de los

autores al estoicismo: la falta de unanimidad perfecta entre los

filósofos de la Estoa y la dificultad de ajuste, ilación y coheren-

cia de los diversos elementos entre sí. El que, sin saber nada de la

doctrina estoica, estudiara la teoría del conocimiento y del origen

de las ideas en Zenón, no imaginaría que esa criteriología sensista

podría coexistir y armonizar con la ascética de Epicteto y de

Marco Aurelio, ascética de represión rigurosa de los placeres ma-

teriales.

Ya hemos dicho que el esfuerzo más eficaz para presentar el

estoicismo como un cuerpo de doctrina perfectamente sistemático,

con sus partes bien unidas y articuladas, ha sido el del P. Elorduy

en su disertación, titulada Die Sozialphilosophic der Stoa. En un

enfoque, a través de la idea estoica de la solidaridad del hombre

con los seres del universo, según las varias categorías y grados de

los mismos, el autor, buen conocedor de toda la literatura estoica,

va reuniendo, organizadas, las ideas de la escuela desde lo que

pudiéramos llamar metafísica del estoicismo hasta las sentencias

referentes a las relaciones con la divinidad. Sin embargo, aparte

del análisis de detalle que sobre algunos puntos de su argumenta-

ción hicimos más arriba (3}, quizá no fuera difícil demostrar que

hay un gran optimismo y una gran benevolencia hacia la Estoa

al presentarla y enjuiciarla de este modo. Y acaso en la tesis, más

que la exactitud en la reproducción de la concepción estoica o,

mejor dicho, del conjunto de las ideas estoicas, brilla la mirada

(2) O. c, p. 60. El subrayado es nuestro.

(3) Páginas 102 a 108.
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genial del expositor que ha acertado a reducir y organizar en sis-

tema tantos y tan varios elementos.

El P. Elorduy, en efecto, ha escogido y articulado ideas impor-

tantes de los filósofos del Pórtico y ha podido defender que el

estoicismo es un verdadero sistema (4), que tiene su metafísica (5),

que profesa el esplritualismo (6), que admite la existencia del

alma o principio inmaterial como elemento activo (7), que defien-

de la existencia de un principio espiritual rector de la sociedad (8)

y que cree en la existencia de un Dios personal (9). Y como resul-

tado de todo ello, ha delineado el esquema de una visión estoica

del mundo en la que todos los seres forman un todo social (10).

Es innegable que los textos aducidos por el P. Elorduy apoyan

este modo de considerar la doctrina estoica; pero esos textos ¿deben

ser considerados como representativos del pensamiento de toda la

escuela o, al menos, de las ideas prevalentes en ella? Si leemos la

exposición que hace Barth (exposición, es verdad, menos siste-

mática, unificada y organizada) de la doctrina q de las ideas de

los estoicos, hallaremos otros textos aun de los mismos autores

estoicos que militan por la tesis contraria. Hallaremos argumentos

para afirmar, como hace Baith, que el fundamento metafísico del

estoicismo no es propiamente fundamento, pues su metafísica es

mezquina e ingenua (11); para defender que es, además, una meta-

física materialista, que sostiene no sólo la corporeidad (Elorduy,

pág. 25), sino la verdadera materialidad de todo elemento y de

todo principio (12) y la unión e identificación de todos los seres

no sólo en un todo social, sino también en un todo panteístico. Y
hallaremos, sobre todo, las discrepancias, las incoherencias, las

contradicciones que dificultan, si no es que imposibilitan, la tarea

de reunir las ideas de los pensadores estoicos en un verdadero

sistema claro, distinto y definido. Porque tampoco prevalecen por

su número y calidad los textos y argumentos para afirmar, como

Barth y la mayoría de los historiadores, que el estoicismo es una

(4) Elorduy, o. c, p. 1-6.

(5) Ib., p. 1 a 6 y 16.

(6) Ib., p. 21, 24, 27 ss.

(7) Ib., p. 21, 23 ss.

(S) Ib., p. 149.

(9) Ib., p. 221 ss.

(10) Ib., p. 229 ss.

(11) Barth, o. c, p. 118-121.

(12) Barth, p. 51.
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doctrina materialista y aun panteísta y fatalista (13). No sólo al

contemplar la doctrina en su conjunto y en su evolución, no sólo

al cotejar las afirmaciones de unos filósofos estoicos con las afir-

maciones de otros, sino también dentro del pensamiento de cada

autor hallamos ideas difícilmente armonizables entre sí, vacila-

ciones ante problemas a los que un verdadero sistema debe dar

una solución decidida. Tal sucede en la mayoría de los estoicos

ante el problema de la naturaleza del alma humana, ante el pro-

blema de la supervivencia de la misma, ante el de la inmortalidad

del hombre individualmente considerado. Séneca, qué en diversos

lugares parece inclinarse a la existencia de un principio no sólo

inmaterial, sino incorpóreo, afirma que la sabiduría es un cuerpo,

y no distingue el fuego que ha calificado de renovador del mun-
do del fuego vulgar que, según él, procede de los otros elementos,

como los otros elementos de él, sin determinar cuál es el orden de

dignidad y de procedencia. Asimismo deja muy en la oscuridad

qué entiende por incorpóreo y por inmaterial. La naturaleza de

la divinidad, como cosa abstracta, su concreción en uno o en varios

dioses, el modo directo o indirecto de su acción sobre la naturaleza

y sobre la historia, la simplicidad o la composición del alma, el

determinismo o la libertad, etc., etc., son cuestiones para las cuales

el conjunto de las opiniones estoicas nos ofrece casi todas las solu-

ciones posibles por diversas y aun contrarias que sean. Esto expli-

ca poi qué los expositores del estoicismo aparecen a veces en des-

acuerdo al señalar la posición del estoicismo sobre diversos pro-

blemas de la filosofía. Es cierto que casi todos se han sentido

heridos por el aspecto materialista y panteísta de la escuela, y el

mérito del P. Elorduy ha sido, por lo mismo, extraer la porción

considerable de elementos espiritualistas y deístas y presentarlos

organizados, de suerte que parecen aptos para formar un sistema;

(13) E. Blanc, o. c, p. 244, dice: «Esta lógica (estoica) tan correcta

no sirve, desgraciadamente, más que para defender una cosmología y una
teodicea materialista y panteísta.»

El P. Klimke, S. J., en sus Inslitutiones Historiae Philosophiae (Roma

y Friburgo Brisg., 1923), dice en la pág. 51 y ss. del volumen I, que el

estoicismo carece de un firme apoyo crítico y metafísico, que es materialis-

ta, monista y fatalista y que pone el fin del hombre en la absorción pan-

teísta o por la naturaleza.

Barth, aunque en general considera el estoicismo como una doctrina

rigurosamente materialista (pp. 51, 105 y 121), afirma la existencia, a lo

largo de la evolución de la escuela, de reacciones y superación antimateria-

lista (pp. 44-45, 463 50).
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pero la realidad es, a nuestro entender, que la doctrina estoica

en su totalidad objetiva no puede ser calificada de sistema filosó-

fico ni materialista, ni espiritualista, ni panteísta, ni teísta. Acaso

haya elementos suficientes para construir dos sistemas, dos con-

cepciones del mundo completamente diversas entre sí, tan diver-

sas como lo son el monismo materialista y el dualismo espiritua-

lista. Nosotros prescindimos por ahora de si el estoicismo tiene

esa suficiencia material doctrinal. Lo que decimos es que en su

totalidad no puede tomarse exclusivamente como uno de esos

dos sistemas.

La causa de esta falta de homogeneidad no puede atribuirse

a la larga evolución de medio milenio a que alude Barth en el

prólogo de su obra, pues, como dice Brehier, la diversidad de opi-

niones se da ya en la Estoa antigua, que no dura más de siglo

y medio. Además, como hemos indicado ya, las vacilaciones y las

inconsecuencias se dan no pocas veces en el mismo autor. Blanc

dice que la falta de unidad del estoicismo está reflejada en la falta

de unidad de la doctrina de Crisipo (14), falta de unidad que el

mismo Brehier señala en la introducción de su obra Chrysippe.

Tampoco es satisfactoria la explicación de Brehier de que este

«rasgo fundamental es debido al carácter ampliamente sintético

de la doctrina estoica». En primer lugar, esto es explicar el hecho

por sí mismo, pues es decir que la doctrina estoica es heterogénea

porque en ella hay gran variedad de opiniones. Pero, además de

esto, en rigor no es el carácter sintético propiamente dicho el que

presenta el estoicismo, sino el de coexistencia y simultaneidad

de ideas incompatibles o difícilmente reconciliables. La síntesis

y el eclecticismo son verdaderos sistemas, y la doctrina estoica,

según el propio Brehier, a diferencia de la doctrina epicúrea (15)

y de la de otras escuelas, se caracteriza por su falta de cohesión

sistemática y por que en ella caben todas las actitudes ante todas

las cuestiones filosóficas. Por eso tampoco nos parece bien fundada

otra opinión del mismo Brehier: la de que la razón de ser del estoi-

cismo sea el que «los estoicos se impusieron justamente la tarea

de buscar una fusión en todas las esferas del pensamiento y de la

acción entre conceptos opuestos, de los cuales uno representa la

forma tradicional y el otro el pensamiento reflexivo y racional, y
el de armonizar contradicciones, como las de la filosofía y la reli-

(14) O. c, 250.

(15) Chrysippe, intr., p. 1.
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gión, la ley natural y la ley civil, el imperio universal y la «civitas»,

contradicciones que si se conservaban amenazaban hacer imposi-

ble la vida griega», por lo cual «los estoicos se esforzaron en des-

hacer estas distinciones y encontrar en el individuo (considerado

como sabio) la razón universal...» (16). Demasiado rebuscada y
repensada parece esta intención para una doctrina en la que lo

más visible y notable es la falta de orientación fija y en la que,

poi otra parte, la preocupación verdaderamente sustancial es,

como veremos, más elemental y simple. Añádase a esto que tal

intención política y nacional helénica no hubiera hecho posible

la supervivencia del estoicismo fuera de Grecia. Precisamente

una de las características que señalan los historiadores al estoicis-

mo, como derivado de la doctrina cínica, es la ausencia de preocu-

paciones verdaderamente políticas.

Resulta, por lo tanto, que tampoco puede ser clasificado el

estoicismo entre los sistemas eclécticos. Fué en el período de la

Estoa media cuando Panecio trató de dar a la escuela un carácter

sincrético. Pero Panecio, justamente, es el filósofo que más se

desplaza de la escuela, aun en lo fundamental de su doctrina,

aunque por su medio algunas de las ideas morales de ella son admi-

tidas por filósofos que en los otros ramos y problemas de la filoso-

fía pertenecen a escuelas opuestas. Pero, en el último período, el

estoicismo reacciona contra estas tendencias, y vuelve sus ojos

al estoicismo antiguo, y aun parece sentir nostalgias por la doc-

trina cínica.

Es decir, que el estoicismo, en relación a los sistemas filosófi-

cos que adecuada y propiamente merecen el nombre de tales,

ni siquiera llega a la unidad proteica y relativa del eclecticismo.

Y sin embargo, hay un elemento común en el estoicismo, hay

un espíritu de escuela, hay verdadera unidad entre los filósofos

estoicos, hay una doctrina estoica. Es la doctrina del equilibrio

pasional. Esta es la esencia y el carácter de la Estoa; éste es el

sello de sus filósofos. Y es más aún: es el vínculo que une a los

(16) Chrysippc, intr., p. 2 y 3.

Estas intenciones de eclecticismo práctico político que Brehier atri-

buye al estoicismo, se dieron más tarde, de un modo notable, en un escri-

tor no estoico, pero que tuvo contacto doctrinal con el estoicismo: Varrón.

Este hombre, afamado por su cultura, y que acaso teóricamente era escép-

tico e indiferente, procuró hacer un ajuste de todos los elementos filosóficos,

morales y religiosos (incluso la creencia popular en los dioses) que a él le

parecían convenientes para la vida política y social.
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filósofos estoicos entre sí, por lejanas que sean las épocas en que

viven y por dispares que sean sus sentencias sobre otras cuestio-

nes de la filosofía. La doctrina del equilibrio pasional es la causa

de que pertenezcan a la misma escuela Zenón y Marco Aurelio,

Posidonio y Epicteto. La doctrina de la «apatía» (17) viene a ser

el eje común de gran longitud que pone en movimiento una mul-

titud de máquinas y ruedas de distinto movimiento y dirección.

Pero lo fundamental e insustituible es el eje.

Y aquí está la clave para explicar cómo la doctrina del Pór-

tico tiene su silueta peculiar inconfundible, a pesar de que en ella,

como dice Brehier, caben las concepciones más originales. Es

que el estoicismo no surgió para resolver el problema crítico, ni

el porblema ontológico, ni siquieia el problema moral en toda su

amplitud comprensiva de las cuestiones acerca del origen del

hombre, de su destino, de la noción formal de la honestidad, del

ciiterio de la moralidad, de la distinción entre el bien y el mal,

de la imputabilidad, responsabilidad, etc. El estoicismo surgió

para resolver el problema de las relaciones del hombre con el mundo
por medio de las tendencias pasionales. Todo lo demás, desde el

punto de vista estoico, es accidental. Se dice ordinariamente por

los historiadores que las otras partes de la filosofía: la Lógica, la

Física, la Teodicea, tienen un carácter secundario y están subordi-

nadas a la Ética. Es cierto; pero esta misma subordinación es tan

accidental que a cada estoico le es permitido escoger la lógica, la

física y la teodicea monista o dualista, fatalista o librearbitrista,

panteísta o deísta que le plazca, sin que por eso deje de perte-

necer a la escuela, con tal de que profese la doctrina del equilibrio

pasional. Los filósofos estoicos, especialmente a partir de Crisipo

y cuando el edificio ideológico de la «apatía» empezó a ser com-

batido por otras escuelas, juzgaron conveniente proporcionarle el

apoyo de algunas ideas puramente filosóficas, en lo cual modifi-

caban la concepción cínica de la cual derivaba el estoicismo. Pero

la materia y la arquitectura de esos contrafuertes venía de hecho

(17) La palabra romanceada «apatía» se deriva de la griega á;rá0£ia

pero en el uso corriente ha adquirido matices de significación algo distin-

tos de los que tenía el vocablo helénico. Un hombre apático no es lo mismo,
según el uso contemporáneo de la frase, que según el uso de los filósofos

griegos; pero en esta obra la conservamos en el sentido primitivo por razo-

nes de comodidad de expresión, aun refiriéndonos a los estoicos latinos

que no la usaron, pero que profesaban la idea por ella significada: el equi-

librio pasional estoico.
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a quedar a merced de las ideas de cada cual. De esta suerte, la Es

toa presentaba exterioi mente un aspecto abigarrado e inclasificable;

mas en su centro, había una idea sustancial, permanente y común.

Que los elementos añadidos a la preocupación del equilibrio

sean, además de diversos, muchas veces contradictorios aun en el

mismo autor, y, por lo mismo, de un valor accidental, se demuestra

implícitamente con la consideración global de la doctrina estoica.

Basta leer los fragmentos del primer período recogidos por Arnim,

las citas y textos que, dispersos por otros escritores, se conservan

de los estoicos del período segundo, y las obras de Séneca, Marco

.Aurelio y Epicteto para persuadirse de ello.

Pero tenemos, además, la demostración explícita dada por

los mismos estoicos del último período, que vienen a recoger las

enseñanzas de todos los anteriores. Séneca, por ejemplo, cuando

se trata de la doctrina de la represión de las pasiones, del despre-

cio hacia las cosas externas, de la suficiencia del individuo para

proporcionarse aisladamente su paz y felicidad, manifiesta su

solidaridad con los demás estoicos, les llama «los nuestros» y aduce

sus sentencias para confirmar que la doctrina que expone es cosa

de la escuela (18). Pero al hablar de otros problemas filosóficos

que quedan fuera, a más o menos distancia, del equilibrio pasional,

aun reconociendo la eminencia de los maestros de la antigua Estoa,

proclama su independencia, y dice que no reconoce el caudillaje

de nadie (19). En ésta su independencia llega a impugnar y ridi-

culizar las doctrinas cosmológicas y psicológicas de que Cleantes

y el mismo Crisipo, considerado como segundo fundador del estoi-

cismo, rodearon la doctrina del equilibrio pasional (20).

En cambio, por razón de la ética del renunciamiento y de la

represión de las pasiones, se muestra solidario con los cínicos,

con Sócrates y con los filósofos de otras escuelas (21). El contraste

(18) Ep. 8, q, FicSe I, 28, 30, 36; Ad Heluiam Matrem, FicSe III, 378.

y en mucho so tros lugares. Es notable el comienzo Ad Serenum, FicSe III, 34.

(19) Ad Serenum, FicSe III, 198-201. (En este pasaje aparece la soli-

daridad en lo que se refiere a la represión de las pasiones y la discrepancia

y la expresa afirmación de independencia en lo que se refiere a la doctrina.)

Ad Gallionem, De Vita Beata, 163. (En la misma obra aparece la misma
doble posición de Séneca frente a la doctrina de los estoicos). FicSe III, 149.

(20) Ep. 113, FicSe, 642-645. (V. Barth, o. c, 199.)

(21) En un buen número de las cartas a Lucilio aparecen las ideas

estoicas sobre el equilibrio pasional confirmadas con sentencias de diversos

autores no estoicos pertenecientes a diversas escuelas. V. también Ad Hel-

viam Matrem, De consolatione, FicSe III, 380.
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es aún mayor al aducir numerosas veces en las cartas a Lucilio

sentencias de Epicuro en favor de las ideas antipasionales estoi-

cas, y llega a su grado máximo al defender la auténtica doctrina

de Epicuro contra los epicúreos que, entendiéndola mal o fal-

seándola, pretendían justificar con ella el desorden de su vida

pasional (22). Es que Epicuro, aunque por distintos caminos y
con distintos criterios, llegaba también a un punto de semejanza

con la teoría estoica del equilibrio. Porque las cuestiones cosmoló-

gicas, y psicológicas y aun las teológicas, son, según vimos en la

introducción, tan secundarias para Séneca, que sólo como prepa-

ración o como descanso del verdadero ejercicio de la sabiduría

consistente en la represión de los afectos, deben ocupar la mente

del filósofo. (Véase introducción, pág. 14 y ss.)

Las mismas ideas vimos que tenía Epicteto, para quien es

central la doctrina de la libertad o inmunidad de afectos (23), que

tiene sabor cínico. Él mismo expresamente manifiesta su simpa-

tía y su admiración por Diógenes. Y la razón es la de siempre:

Diógenes fué uno de los hombres que practicó la verdadera sabi-

duría y la verdadera libertad.

Resulta, pues, de todo lo dicho, que el elemento esencial y
permanente de la doctrina estoica es la libertad de Epicteto, la

inmunidad de afectos de Séneca, el equilibrio pasional rayano

en el verdadero aniquilamiento en los estoicos más influidos por

la doctrina cínica.

Resulta también que al estoicismo ni en su nacimiento, ni en

el desarrollo general de la escuela, salvo en algunas modalidades

en Panecio y acaso en Posidonio, no se le puede atribuir un anhelo

de influjo público y social, un propósito de armonizar tendencias

políticas y culturales tradicionalistas y renovadoras. El estoicis-

mo, como el cinismo, se desentiende de todos los problemas exte-

riores para concentrar su preocupación en el individuo, en la vida

pasional de éste, con el deseo de cohibirla y simplificarla de tal

suerte que reciba lo menos que pueda de los demás hombres, de

las cosas y de los dioses. No son sistemas moiales de conquista,

son sistemas de retraimiento. Ni se puede decir que practiquen

(22) Cartas 7, 8, 9, 12, 13, 14, 16, 17, 18, 19, 20 21, 22, 23, 24, 25 27, 28,

29, 3o . 36, 46, 48, 52, 66, 67, 72, 79, 89, 92, 97, 107. Es notable el elogio

y la defensa que hace de la doctrina de Epicuro, porque el placer que pro-

pugna es sobrio y seco, en De Vita Beata, 12 y 13, FicSe III, 163.

(23) Enchiridion, 1, 25, 32, 38, 114, 169.
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una rigurosa austeridad como elemento instrumental y previo de

una revolución o renovación social: el espíritu apostólico o prose-

litista está ausente del estoicismo. Séneca aconseja frecuente-

mente el aislamiento y el ocio, como puede verse en las primeras

cartas a Lucilio, y cuando da normas de vida social lo hace movi-

do por la idea de la solidaridad universal y admitiendo la convi-

vencia como una condición de la vida; pero nunca con la ambi-

ción de influir en la «turba», ni guiar y redimir al pueblo.

Esto no quiere decir que neguemos el influjo de los hechos

políticos en la aparición del estoicismo. Bien puede ser que el

desmoronamiento del mundo helénico, del que habían sido canto

de cisne moribundo los discursos de Demóstenes, influyera, como
algunos pretenden, en la aparición del cinismo primero y del

estoicismo después. Recuérdese lo que de Diógenes el cínico cuen-

ta Diógenes Laercio, y el famoso diálogo entre el filósofo y el

emperador Alejandro (24). Pero en este caso, el excitante obra

de manera distinta de lo que algunos historiadores piensan. El

cinismo, con su aniquilamiento, sus extremismos y sus extrava-

gancias, y la antigua Estoa con la «apatía», lejos de representar

un anhelo de salvación colectiva, representan el renunciamiento

a todo lo que hasta entonces se había tenido por valores supre-

mos (fama, glorias y conquistas guerreras, vida política) y la

rectificación de las ideas acerca del bien y de la perfección del

hombre. Si se ha de buscar una explicación a la aparición del

estoicismo en los sucesos políticos de Grecia, la opinión más acer-

tada parece la de Guido de Ruggiero: el estoico huye hacia aden-

tro ante la ruina de lo de fuera (25). Y es que en el fondo de la

doctrina estoica hay un elemento latente; pero, a nuestro enten-

der, esencial, que apenas hemos visto señalado por los historiado-

res: hay escepticismo práctico, hay desesperanza de felicidad.

Atinadamente ha dicho Windelband, hablando de la doctrina

cínica, que ésta ponía el bien del hombre en la virtud; pero que

la virtud, para los cínicos, consistía en la falta de necesidad. Tam-

bién los estoicos ponían la felicidad en una cosa negativa: la «apa-

(24) Sabido es que hoy se discute e investiga la paternidad de la his-

toria o recopilación tradicionalmente atribuida a Diógenes Laercio y se

ataca reciamente su valor histórico. Con todo, comúnmente se reconoce

su valor como medio de orientación para el estudio de la filosofía griega, y
se considera que hay un fondo de verdad en la idea general que se saca de

los sistemas y de los filósofos más ilustres.

(25) O. c. II, 956.
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tía». No aspiraban a más. Y este escepticismo práctico da la clave

para explicar algunas de las contradicciones que los historiadores

señalan en el estoicismo ya desde sus principios, v. gr., el indivi-

dualismo radical y la tendencia al cosmopolitismo (26). Un aná-

lisis sutil de una y otra dirección descubre que ambas proceden

de la quiebra total del sentimiento de solidaridad nacional, fe

política y unidad de patria. Lo mismo se diga del contraste entre

el sensualismo en la teoría del conocimiento y la doctrina de la

represión de las pasiones con marcada propensión al aniquilamien-

to. La mitad de todo materialismo es, en realidad, escepticismo, y
es explicable que una doctrina pasional, que pretendía romper

todo vínculo del individuo con las cosas y desconfiaba de hallar

una felicidad positiva, escogiera para base filosófica una lógica

y una cosmología simplista y elemental: el sensismo y el mate-

rialismo. Lo que sucede es que sobre esta base los estoicos han ido

acumulando un crecido acervo de observaciones psicológicas, pre-

ceptos morales, consideraciones ascéticas y consejos de austeridad

rigurosa. Todo esto, que es justamente lo esencial del estoicismo,

no ha influido en la calificación que la mayoría de los críticos

e historiadores han hecho de la doctrina estoica clasificada gene-

ralmente entre los sistemas materialistas. En cambio, el Padre

Elorduy ha visto en esos elementos el forcejeo del espíritu por

independizarse de la materia y ha juzgado que en este punto

convenía rectificar o modificar las ideas. Es digno de notarse que

Lange, en su Historia del Materialismo (27), dedicando una gran

(26) Acerca de esta sustitución de la patria por el mundo, que, en mi
opinión, psicológica o afectivamente tiene sus raíces en el pesimismo o

escepticismo político, escribe Karl Prafxhtkr:
«So ist auch der Trieb nach Gemeisnchafft mit Vernunft lebt, welche

ais allegemeines Gesetz gellten solí, gibt es nur ein Gesetz, ein Recht, einen

Staat, und so setzen die Stoiker an die Stelle der einzelner Staaten den
Weltstaat, en die Stelle der Politik den Kosmopolitismus.» (Ueberwegs,
Grundriss der Geschichie der Philosophie. Erste Teil: Die Philosophie des

Alteriums vom K. Praechter, p. 34, Usamos la primera edición.)

En los estoicos del segundo período que se desviaron más o menos de

la primitiva doctrina aparece más de relieve la subordinación del individuo

a su patria particular. Séneca, en quien el cosmopolitismo se extiende a la

solidaridad con toda la naturaleza, en los libros De Clementia a Nerón se

muestra preocupado con pensamientos de política. FicSe. II.

Acerca de las ideas de los diversos filósofos sobre las relaciones del indi-

viduo con el Estado y con el mundo, véanse las págs. 232 a 235 de la obra

del P. Elorduy.
(27) Geschichte des Materialismiis (Leipzig, 1896), vol. I.
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parte de su obra a los sistemas materialistas griegos y entre ellos

al epicureismo, hable poco del sistema estoico.

Mas limitándose el estoicismo, en sus conatos por la liberación

del hombre, al equilibrio pasional, o sea a la parte negativa (absti-

ne, sustinc), quedaba en situación muy difícil para elaborar una

gran concepción del universo, más difícil que la del epicureismo,

que, aunque era un sistema íntegra y coherentemente materia-

lista, admitía un conjunto armónico de relaciones pasionales con

los seres capaces de satisfacer tendencias y apetitos del hombre.

Con ello le quedaba más expedito el camino para construir una

filosofía, claro es que truncada y resentida del escepticismo, que

se mezcla necesariamente a todo sistema materialista. En la evo-

lución del estoicismo se dieron, según dijimos más arriba y com-

probaremos más adelante, esfuerzos para llegar a una visión filo-

sófica total del universo: cosas, hombre, divinidad. Por los escri-

tos estoicos que se conservan y por las citas y referencias de otros

autores sabemos que en cada uno de los períodos del estoicismo

hubo un hombre que se dedicó a esta tarea. En el primero, Crisi-

po, movido, al parecer, por fines tácticos de defender la doctrina

del equilibrio dándola una armadura filosófica; en el segundo,

Panecio, deseoso de modificarla en un sentido ampliamente ecléc-

tico; en el tercero, Séneca, que, más que tratar de hacer un sistema,

estudia diversos problemas distintos del problema pasional (De

Quaestionibus Naturalibus), respondiendo a exigencias de su

peculiar temperamento que no se manifiestan en Epicteto, ni en

Marco Aurelio.

Pero la apatía puede desprenderse sin dificultad de esos

otros aditamentos.

Con ella y con la ataraxia de los epicúreos se enfrentará San

Agustín, que impugnará al epicureismo como insuficiente y humi-

llante, y al estoicismo como insuficiente y soberbio. Es verdad; y
de esa insuficiencia nace el pesimismo del renunciamiento. El

epicúreo renuncia a la dicha completa y por eso da fracciones de

dicha a los diversos apetitos; el estoico renuncia a la dicha positiva

y por eso quiere extinguir el deseo de la dicha.

Frente a ellos, la doctrina agustiniana del equilibrio pasional

representa el camino y la esperanza de una dicha completa, posi-

tiva e indeficiente.
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¿EL «LOGOS» O LA «APALÍA»?

Parece conveniente, a fin de completar io dicho en el capítulo

anterior y dejar más expedito el camino para el estudio del equi-

librio pasional y de sus relaciones con los demás problemas filo-

sófico-teológicos en cada uno de los períodos del estoicismo, decir

algo brevemente sobre el Logos, elemento metafísico de la doctri-

na estoica, y sobre la apatía, concreción y meta de la constante

preocupación antipasional de la escuela, en orden a determinar

el valor relativo de principalidad y significación que cada una de

dichas dos ideas tiene dentro del estoicismo.

Si hay alguna idea que pueda acercar el estoicismo a los siste-

mas espiritualistas es la idea del Logos, expuesta por los estoicos

del primer período y recogida, más o menos vaga y fielmente,

por los del tercero, de manera especial por Marco Aurelio. ¿Cabe

considerarla como el elemento más característico del estoicismo?

Y si no puede decirse que le corresponda la primacía entre los ele-

mentos constitutivos y más frecuentemente utilizados de la filo-

sofía estoica, ¿basta este elemento para dar categoría de meta-

física y carácter espiritualista a la concepción estoica?

En primer lugar, hay que advertir que la idea del Logos no es

exclusiva del estoicismo. Es una idea típicamente griega del perío-

do del helenismo, aunque de creación anterior a este período. Lo

que representa el logos en esta filosofía griega ha sido estudiado

por Max Heinze en su obra Die Lehre ron Logos iu der grieschischen

Philosophie (Oldemburg, 1872). El Logos responde a una doble

necesidad ideológica: a la de establecer un ser intermedio entre

Dios y las demás cosas, o a la de establecer un vínculo físico, enti-

tativo, entre todos los seres, de suerte que en él queden armoni-

zados, unificados, identificados por diversos y opuestos que sean.
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El primer modo de concebir el Logos es propio de los sistemas

teístas paganos que reconocen la existencia de un Dios personal,

pero que no tienen idea de la posibilidad de la creación. Para estos

sistemas es un problema de difícil solución la presencia del mundo,
o sea del conjunto de cosas limitadas, imperfectas, variables y
caducas, a las que, por lo tanto, no pueden considerar Dios ni

partes de Dios.

La dificultad se agrava cuando consideran opuesto a la inmu-

tabilidad de Dios, y a su dignidad, el ocuparse de algo fuera de sí

mismo, y más aún del mundo sensible con su materialidad y sus

imperfecciones. Lo insuperable que les parecía esta dificultad

había movido a algunos filósofos indios a considerar el mundo
como una apariencia y una ilusión sin realidad. Los sistemas

teístas del período helenístico tienen asimismo la idea de que la

excelencia, simplicidad e inmovilidad de Dios, de Zeus, del «Uno»,

a que se refieren las Enneades de Plotino , de tal modo transciende

todo ser, que no puede pensar, ni amar, ni querer, ni actuar nada

y en ninguna manera y respecto de ninguna cosa. Entre el «Uno»

y los seres está el Logos, que procede del «Uno», y del cual derivan

las sustancias espirituales puras, de ellas los espíritus de los hom-

bres, y así, gradualmente, hasta la materia indeterminada. Cono-

cidas son las contradicciones latentes en estos sistemas, y entre ellas

la más grave y esencial de que, partiendo de la idea de un Dios

personal y trascendente, acaban necesariamente en un verdadero

panteísmo.

En el segundo modo de concebir el Logos, como vínculo físico

que une a todos los seres del universo, cabe la concepción estoica.

Pero este modo tampoco es original de estoicismo. El origen y la

evolución dentro de la filosofía griega han sido expuestas por

Aall Gcschichte der Logosidcc in der gricchischen Philosophie,

(Leipzig, 1896). Prescindiendo de los precedentes que pudieran

hallarse en las filosofías orientales, dentro de Grecia el origen

próximo está en la doctrina del filósofo presocrático Heráclito y
de él lo tomaron los estoicos.

Ahora bien, supuestas estas dos concepciones fundamentales,

la idea del Logos evoluciona y, en el período del helenismo, se va

embebiendo, según diversas variedades, en numerosas doctrinas y

teorías (Aall, o. c). Por eso el P. Lagrange, O. P., al rechazar en

la «Introducción» de su obra Evangile selon Saint Jcan la teoría

del P. Rousselot, S. J., de que San Juan, para designar a la según -
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da «Persona» de la Santísima Trinidad, utilizó la palabra Logos,

con objeto de atraer a los filósofos griegos, pregunta que a qué

filósofos, pues la palabra Logos era común a diversas escuelas, que

con ella designaban ideas y doctrinas muy diferentes entre sí, y
desde luego, opuestas todas, desde la de Filón hasta la de los estoi-

cos, a la de una hipóstasis di-vina, esencialmente igual a Dios.

Aun dentro del estoicismo, la idea de Heráclito de un Logos

fuego vivo, vital, impulsor de la evolución y transformación de

las cosas, razón del mundo, verdadero Dios, que, según el Padre

Lagrange, se reduce a una ley inflexible y fatal que rige al mundo,

no es concebida de igual manera por todos los filósofos de la

escuela.

El P. Lebretón, en su obra Les origines du Dogme de la Tri-

nité, ha indicado diversos matices más o menos importantes en

la manera de considerar el Logos. Tales son el fuego vivo y vital,

el destino y hado, la razón universal, el criterio de la verdad, la

ley del mundo, la razón de la justicia y aun podemos decir que un

«algo» que se identifica con todo esto. Aún hay una aplicación

del logos por los estoicos a los dioses particulares en que creía el

pueblo (Lebretón, o. c. 54).

Ahora bien, tanto Lagrange como Lebretón, como los demás

historiadores del Logos y expositores de la doctrina de «Verbo»

de San Juan, reconocen que el Logos, de algunos estoicos al menos,

importa una composición física entre ese elemento que da unidad,

o fuerza, o vida a todos los seres, y el elemento inerte, exánime

y diferencial. En otros estoicos quizá baste la afirmación de una

composición imaginada. De todos modos, se ve un rastro de doc-

trina dualística, que es la que propuso Heráclito. Sin embargo,

ni aun esto mueve a dichos historiadores y exégetas a redimir el

estoicismo del calificativo de monista y panteísta. El P. Lebre-

tón, después de exponer las mencionadas variedades en la con-

cepción del logos como vínculo de todos los seres, dice que esta

idea de un Dios (fuego, fuerza, razón, ley) inmanente no cabría

sino en un sistema panteísta.

Esto quiere decir que tampoco consideran a ese Logos como

una sustancia lo suficientemente sobrematerial para afirmar que el

estoicismo sea espiritualista. Es algo que no es la mateiia misma;

pero que se refiere a la materia y a ella se une intrínsecamente, como

la forma vital del bruto o de la planta unida a la materia, según

la doctrina hilemóríica escolástica. El P. Lagrange resume en una
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frase repleta de sentido toda su opinión acerca del estoicismo en

relación con todos estos problemas:

«En jait ce sont les panteistes, d' Hcraclite aux Stoiciens, qui

avaient donné le nom de Logos a la parte la moins maíerielle da

monde qu'ils nomaicnt Dieu 11'en reconaisant point d'autre».

(0. c. Introductión)

.

Pero el Logos, como el hado, como la naturaleza, es, como vere-

mos, uno de los fundamentos en que se apoyan los estoicos para

persuadir al hombre a que venza sus pasiones, reprima sus tenden-

cias, se haga indiferente al placer y al dolor, independiente de las

cosas, de los hombres y de los dioses. El Logos, el hado, la natura-

leza, proceden ineluctable e inflexiblemente: lo mismo debe hacer

el hombre. Ya veremos que lo que buscaban los estoicos más meta-

físicos, al incorporar a la filosofía ésta y otras ideas, fué dar el

prestigio y la defensa de un sistema a la pura teoría del equili-

brio pasional. Tal es la relación entre el Logos y la apatía.

Por consiguiente, si la idea del Logos no es original del estoi-

cismo, sino que es uno de los muchos elementos tomados a otros

sistemas; si no es tampoco, ni aun en el período helenístico, doc-

trina exclusiva del estoicismo; si entre los filósofos estoicos que la

utilizan se ofrece de muy diferentes maneras; si, según los histo-

riadores del estoicismo, está subordinada a la ética, y, por último,

si no es una idea que represente una sustancia espiritual, podemos

concluir que la noción del Logos ni es la que tiene el primado en la

filosofía estoica, ni es su nota especificativa, ni sirve para califi-

car de espiritualista a todo el estoicismo.

Es, en conclusión, la doctrina del equilibrio pasional lo esen-

cial y lo específico del estoicismo.

El P. Elorduy, que más que ningún otro ha exaltado los valo-

res espiritualistas de la Estoa, y entre ellos la idea del Logos, y ha

defendido la existencia de un contenido metafísico del estoicismo,

ha defendido expresamente la relación en que en el mismo se ha-

llan lo metafísico y lo ético:

«Wir sprechen besonders von Chrysipp, weil er der grosse Metaphysiker
der alten Stoa ist, und die Auswirkung der stoichen Metaphysik auf die

Lehre von ethisch sozialcn Pflichtcn ist fast ausschliesslich in der alten

Stoa zu bemerken. Die mittlere Stoa bleibt noch der Ethik Zenos im wesen-

tlichen treu, aber die echte metaphysische Grundlage ist vom Geist der

aristotelischen Metaphysik durchdrungen. Die neue Stoa hat keine Meta-

physik. Epiktet kümmert sich nicht um die Metaphysik: Mehr ais Stoiker

ist er ein durch die Stoa zivilisierter Kyniker. Séneca ist ohne Zweifel von

124



grossem mctaphysischcm Tempcrament: und trotzdem war es sein Schicksal,

die stoische Ethik von der stoischen Mctaphysik zu trcnnen. Dic Metaphy-
sik ist für ihn nur ein Mittel geworden: hoc quid ad mores? ist der oft wieder-

holte Ausruf der Ethikers. Marino Gentile hat eine Anzahl ahnlicher Satze

Sénecas gesammelt, die am besten die unruhige Hast des philosophierenden

Moralisten bezeugen. Aber der eingeborene Metaphysiker verrát sehr oft

den nuchternen Aszeten; Séneca verflicht die paránetischen Abschmitte
mit klaren reinchhaltigen philosophischen Auseinandersetzungen: philo-

sophatur invitus. Das geschieht bei Cicero nicht: er mochte besscr philo-

sophieren ais er es tu t. Marchesi in seiner Seneca-Biographie vergleicht

treffend beide Schriftsteller, indem er sagt: «Come órgano di diffusione e di

cultura Cicerone vale certamente piú di Séneca; ma come spirito creatore

e originale Séneca vale mille volte Cicerone. La originalitá del suo ingegno
rifugge della teoría e vi sostituisce Topera.» (Marchesi, Séneca, S. 202.)

Cicero und Séneca werden fur uns die wichtigsten Quellen sein.»

(Die Sozialphilosophie der Stoa, p. 5-6.)
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III

EL EQUILIBRIO PASIONAL EN EL ESTOICISMO

PRIMITIVO

La mayor parte de las noticias que poseemos de la vida y doc-

trina de los estoicos de la primera época se halla en la Historia

de la vida y sentencias de filósofos atribuida a Diógenes Laercio,

en la colección reunida por Estobeo y en la obra de Plutarco acer-

ca de las contradicciones de los estoicos. Hay, además, textos,

referencias, frases y anécdotas de los primitivos estoicos en los

escritores posteriores griegos y romanos, particularmente en los

tratados filosóficos y discursos de Cicerón, y también en los escri-

tos de los Padres de la Iglesia. Arnim ha recogido diligentemente

esas reliquias en su obra Stoicorum Veterum Fragmenta, que con-

tiene moralmente todo lo que se conserva de la primitiva Estoa.

También se hallan algunos textos en la Historia PJiilosophiae

Grecae de Ritter Preller (Gotha, 1934).

A través de esos fragmentos vemos que las notas que en el

párrafo I hemos señalado como características de la doctrina

estoica aparecen ya de una manera bien visible en el primer perío-

do de su historia. La doctrina del equilibrio pasional, a veces

con marcada tendencia al aniquilamiento, es el sustrato común

y permanente de los estoicos. La tendencia al aniquilamiento

pasional, en algunos casos radical y entitativo, se debe al influjo

cínico. Dada la escasez de material cínico y estoico primitivo

que queda no es posible determinar con toda certeza en qué con-

siste la diferencia esencial entre la doctrina cínica y el primitivo

estoicismo. Por lo que al problema del equilibrio pasional se relie-

re, la diferencia en algunas ocasiones y en algunos autores, verbi-

gracia, en el mismo Zenón, parece de sólo grados en la tendencia

a la apatía.
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Sin embargo, creemos muy admisible la opinión de Brehier

que pone la diferencia en que el estoicismo no oponía la natura-

leza a la cultura, como el cinismo, que parecía tender a la subver-

sión de lo natural con el deseo de anestesiar todo temor, todo

respeto a los convencionalismos, y todo deseo. La diferencia es

con frecuencia teórica, pues la coincidencia es completa en. muchos
puntos relativos al equilibrio y represión de las tendencias pasio-

nales. Arnim en su obra presenta una serie de ideas genuinamente

cínicas profesadas por los estoicos del primer período (28). Desde

luego, el concepto del sabio, que puede ser considerado como
punto de partida de la doctrina cínica, es igual o muy semejante

en uno y otro sistema. Según Séneca, para Zenón, fundador del

estoicismo, el sabio puede sentir vestigios o sombras de afectos;

pero no afectos, pues carece de ellos. La adhesión en este punto

a la teoría cínica está expresamente afirmada por el mismo Zenón,

según una frase que recoge Diógenes Laercio: «El sabio abrazará

la secta cínica, pues ella es un camino corto para llegar a la vir-

tud, como dice Apolodoro en las Morales» (29). Y esta idea del

sabio se va transmitiendo a lo largo de la historia de la escuela

y la encontramos en la doctrina de la represión de los afectos de

Séneca y en la de la libertad de Epicteto.

Hasta en no pocos y graves excesos de la doctrina cínica apare-

ce el fundador del estoicismo identificado con ella, v. gr., en admi-

tir el incesto y hasta la antropofagia como cosas que no repugnan

a la naturaleza (Diógenes Laercio y Arnim, 1. c).

En torno a la idea de «sabio» van pasando, de unos a otros

filósofos, los elementos estoicos de la doctrina del equilibrio pasio-

nal. El sabio no admite ningún afecto que le perturbe y le ligue (30);

el sabio no se deja conmover por las miserias ajenas; no siente

compasión; juzga enfermedad y vicio el sentimiento de la mise-

ricordia (31); pone su dicha en la práctica de la virtud y ejercita

ésta no por temor, ni por esperanza de recompensa presente o

(28) Arnim, o. c. i, 59-60.

(29) Diógenes Laercio, Vitae Philosophorum, Zeno VII, 121.

(30) Llaman la atención los expositores del estoicismo sobre el hecho

de que en algunos filósofos se hace la distinción entre afectos buenos y
malos o nobles y viles; pero esta distinción está hecha desde el punto de vis-

ta estoico que tiende al equilibrio y aun al aniquilamiento. De ahí que

rechacen como morbosos y viciosos afectos que son muy legítimos y na-

turales.

(31) Testimonios de Cicerón, Séneca y Lactancio en Arnim I, 52 ss.
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futura, ni aun por el deleite de practicarla, sino por la virtud mis-

ma. Lo contrario sería admitir un afecto o una pasión. Así resulta

que la virtud más que una actividad o una serie de actividades

positivas (disputaban entonces si las virtudes eran muchas o era

una sola) del buen obrar consiste principalmente en estar inmune

de toda perturbación pasional, de todo temor, repugnancia o deseo.

El influjo cínico y el deseo de alejar toda ocasión de perturba-

ción afectiva debió de mover a Zenón a despreciar las ciencias

particulares, que, por otra parte, según afirmarán más tarde Séne-

ca y Epicteto, no conducen al hombre a verse libre de afectos,

que es en lo que consiste la sabiduría (32). Esta opinión fué recti-

ficada por Crisipo en defensa de la misma doctrina estoica. Pero,

al menos teóricamente, volvió a surgir en el tercer período del

estoicismo.

Supuesto que la sabiduría y el fin del hombre consiste en la

libertad de las tendencias afectivas y pasionales, una gran parte

de la doctrina estoica se resuelve en abundante casuística de con-

sideraciones ascéticas y preceptos e industrias para llegar a la

apatía del sabio. Diógenes Laercio, en los números 110 a 132 del

libro VII, hablando de la vida y doctrina de Zenón, hace una

detallada relación de los elementos antipasionales que constitu-

yen el fondo de la doctrina común a todos los filósofos estoicos.

Como el ejercicio para librarse de los afectos, y la misma apa-

tía ya lograda suponen o son necesariamente estados de espíritu,

los estoicos, ya desde los primeros tiempos de la escuela, admiten

algunos afectos que juzgan buenos o nobles; pero que más que

afectos son disposiciones del ánimo (véase la nota 30, en la pági-

na anterior): «Hay tres afecciones buenas: gozo, cautela y querer

(el querer de la voluntad: (3oúAr;crv). El gozo es contrario al pla-

cer, pues consiste en la exultación del ánimo, según razón; la cau-

tela es contraria al temor, pues consiste en la evitación racional

del mal; el querer es contrario al deseo, pues consiste en el ape-

tito racional. Y así como en las primeras perturbaciones hay algo

que se añade a ellas, así en las buenas afecciones, pues al querer

se añade benevolencia, placidez, afabilidad, amor; a la cautela,

verecundia y castidad, y al gozo, complacencia, alegría y ecua-

nimidad» (33).

Hablan los estoicos de la primera época, del amor como ten-

(32) Diógenes Laercio, Vitae Philosophorum, Zeno VII, 32.

(33) Dióg. Laer. VII, 116-117.
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ciencia más racional y estimativa que afectiva, refiriéndola a los

padres, a los hermanos, a los amigos y a los jóvenes que muestran

buen ingenio. Tal amor ha de estar limitado de tal suerte que no

cause detrimento a la apatía y que no se adhiera tanto a la per-

sona amada que, con su ausencia o su muerte, cause un dolor

indigno del sabio. Séneca, que, en el tercer período del estoicismo,

desarrolla ampliamente la doctrina en sus varios tratados De
Consolatione, dice que el amor y el dolor que de él procede han de

ser tan moderados en el sabio que a éste no le sea difícil hallar

otra persona que sustituya a la anterior y en quien poner ese afec-

to moderado que dice bien con el que profesa la sabiduría.

Ya hemos dicho que la virtud, como perfección adquirida,

consiste para los estoicos en la apatía. Como ejercicio ascético

consiste en los esfuerzos parciales para llegar en cada línea de la

vida afectiva al equilibrio pasional. De ahí el aspecto casuístico

de la moral estoica y la preocupación práctica y empírica de la

teoría de las virtudes (34). Estas son consideradas fuerzas acti-

vas de múltiples aplicaciones antipasionales. Su estudio se hace,

más que con criterio ampliamente sistemático y filosófico, con un

sentido pedagógico. Unicamente Aristón opinó que se debía pres-

cindir de los preceptos particulares por ser ineficaces para mover

al ejercicio de las virtudes y a la lucha antipasional, e insistir en

la doctrina del fin del hombre, de su deber de conformarse con la

naturaleza, y en las ideas morales más universales; mas no se sabe

que tuviera prosélitos, y, en cambio, sí se ve que en general la

escuela siguió prefiriendo la moral aplicada a la teoría de la

moral (35).

Toda la doctrina expuesta, salvo variantes accidentales, es

común a Zenón y a sus discípulos; es decir, a los estoicos del perío-

do primero de la Estoa. Diógenes Laercio, que la expone en el

libro dedicado a Zenón, no se la atribuye a él únicamente, sino

que usa las palabras: «Dicen», «opinan», etc. Por lo tanto es lo

esencial de la doctrina estoica tal como la concebía su fundador

y como de él la aprendieron sus discípulos. Cuando se alejan del

problema del equilibrio pasional comienzan las vacilaciones y las

contradicciones en cada filósofo, y francamente las discrepancias

con los demás. Aun en los problemas más estrechamente relacio-

nados con el del equilibrio pasional en una concepción filosófico-

(34) Arnim II, p. 128, n. 563.

(35) Arnim I, p. 80, n. 357-358.
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moral completa, como son los problemas de la naturaleza de Dios,

de la naturaleza del alma y de la voluntad, del criterio de la mora-

lidad, reinan la vaguedad, la confusión y la incoherencia de sen-

tencias. De lo que acerca de las opiniones de Zenón nos dicen

Cicerón, Laercio, Tertuliano, Calcidio, Galeno, Nemesio, San

Agustín v los escritores cristianos se deduce, o que el pensamiento

del primer estoico sobre estas cuestiones no se conoció y trasmi-

tió a la posteridad con claridad y certidumbre, o que estas mismas

cualidades faltaban ya en la misma mente de Zenón (36). En
efecto, según las sentencias que se le atribuyen, para Zenón, Dios

era unas veces el fuego artífice de la naturaleza, otras el éter; el

alma es materia, espíritu, sustancia material, sustancia inmate-

rial, cuerpo, entidad compuesta. El conflicto entre el hado o des-

tino y la libertad de la voluntad para imponerse a las tendencias

pasionales queda en contradicción hasta el intento de solución

de Crisipo.

Si de Zenón pasamos a sus discípulos, la variedad de opiniones

aumenta: Dios es el mundo, es la mente del mundo, es el alma

de la naturaleza, es el éter que llena los espacios, es la forma de

la naturaleza y de los dioses particulares, es la forma de los astros,

es la razón (37).

Tampoco existe fijeza y claridad de ideas acerca de la esencia

divina, su espiritualidad o su materialidad, su simplicidad o su

composición, su unicidad o su pluralidad. La naturaleza del Logos,

aun después de la sistematización de Crisipo, es oscura. En gene-

ral, los historiadores de la Filosofía y expositores del estoicismo

conceden que éste admite un dualismo entre el Logos o divinidad

y el mundo; pero no está claro que este dualismo, en todos los

casos en que se manifiesta en las frases de los estoicos, sea suficien-

te para excluir por completo el panteísmo. La imagen de la miel,

que penetra todas las celdillas del panal (38), no basta para afir-

mar la espiritualidad de Dios como diferente u opuesta a la natu-

raleza material del mundo. A lo sumo vale para probar la creencia

de los estoicos en la inmensidad y omnipresencia de Dios. Pero

la divinidad es concebida de los modos más diversos por Zenón

y sus discípulos.

Dentro del mismo problema moral, la razón última de la apa-

(36) Arnim I, p. 37-40.

(37) Arnim I, p. 119 y ss. Laercio en Zenón VII.

(38) Arnim II, p. 307.
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tía y el criterio de la moralidad no se formulan con seguridad. Es

frecuente entre los estoicos decir que el hombre debe obrar según

la naturaleza y acomodarse a ella. Pero esta misma razón y norma
daban los epicúreos para aconsejar la ataraxia. En cuanto a la

misma idea de la naturaleza hay discrepancias. Cleantes considera

criterio de la honestidad la naturaleza del universo. Con esta

manera de concebir la honestidad se relaciona estrechamente en

la doctrina estoica el proceso de la generación y absorción de los

seres particulares. Crisipo, en cambio, tiene en cuenta la natura-

leza humana.

En las cuestiones puramente cosmológicas el estoicismo de

Zenón y sus discípulos más inmediatos aparece aún más despro-

visto de ideas sistemáticas. «El estoicismo primitivo—dice Bre-

hier—no se preocupó de dar una verdadera teoría sobre la compo-

sición de los cuerpos.»

Lo mismo se diga de las cuestiones ontológicas.

Quedaba, por lo tanto, la doctrina del equilibrio pasional con

dichas contradicciones, discrepancias e insuficiencias bastante al

desnudo y sin condiciones de viabilidad filosófica. Los filósofos

de las varias ramas postsocráticas empezaban a mirar aquel siste-

ma incompleto e incoherente con desprecio. Y apuntaron las crí-

ticas y los ataques que más tarde habrían de dirigirle Carneades,

los académicos griegos y romanos, Plutarco y otros muchos. La

tarea de Crisipo fué rodear de un cerco defensivo de ideas filosó-

ficas la doctrina del equilibrio pasional, que en un principio había

cautivado la atención de las gentes (recuérdese la consideración

de que gozó Zenón) por la distinción moral que prestaba a los que

la practicaban y defendían.

Para este fin uno de los elementos más importantes era la lógi-

ca y la dialéctica. La importancia que a esto daba Crisipo se ve en

los fragmentos que se conservan y que ha reunido Arnim en el

segundo volumen de su colección. La originalidad de Crisipo no

es grande, pues sus ideas y su mecanismo dialéctico dejan ver el

influjo aristotélico en esta parte. En la física o teo-cosmología

Crisipo revisó las ideas de los estoicos anteriores, procuró armoni-

zarlas y trató de eliminar aquellas teorías que inevitablemente

aparecen contradictorias.

El punto de la naturaleza de los seres, de la composición del

mundo y, podemos decir, que el de las relaciones de éste con la

divinidad lo resuelve en un manifiesto dualismo. Pero no queda
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fijada con claridad la naturaleza de cada uno de los componentes.

En conjunto, es un dualismo muy parecido al de la composición

hilemórfica, aunque los conceptos no estén precisos y definidos

como lo están en la doctrina peripatética. La distinción entre Dios

y los seres particulares es mayor, pues se declara por la imagen de

la miel y las celdillas del panal. De este dualismo dicen algunos

expositores que evita el panteísmo. Si nos fijamos en los textos

que hablan de la distinción entre la divinidad y el mundo y de

esta perfusión de lo que pudiéramos llamar sustancia divina a

través de los seres individuales, así parece; pero si tenemos en

cuenta las ideas acerca de la generación y absorción quedan dudas

sobre si dicho dualismo se junta a un verdadero panteísmo ema-

natista.

En cuanto al materialismo, la distinción bien acentuada entre

materia puramente pasiva e inerte capaz de constituir ésta o la

otra sustancia, éste u otro cuerpo, y lo que pudiéramos llamar

«corporeidad» con sus propiedades formales, determinantes y acti-

vas (39), es un argumento más en favor del dualismo estoico; pero

no basta para deducir la idea de sustancias puramente espirituales,

tanto menos cuanto que al alma humana, «cuerpo», en este sentido

más elevado de la terminología estoica, se la considera compuesta,

se la juzga receptiva de las pasiones, lo cual, según la doctrina

estoica, supone materialidad, y no se la dice esencialmente inmor-

tal. Acaso lo más que se pudiera deducir de esta doctrina del «cuer-

po-espíritu» es que es un precedente de la sentencia de algunos teó-

logos medievales que atribuían a los ángeles un cuerpo de materia

sutil espiritualizada.

Con la sistematización de Crisipo la doctrina estoica adquirió

una silueta más filosófica, suavizó el carácter rudamente pragmá-

tico que le había dado Cleantes, y pudo figurar entre los sistemas.

Antes de Crisipo, Aristón de Chios, uno de los discípulos de Zenón

(el que rechazaba la conveniencia de los preceptos morales par-

ticulares), negaba la cognoscibilidad de las cuestiones lógicas y
físicas (teo-cosmológicas), y afirmaba que ocuparse de ellas era

perfectamente inútil y aun nocivo para el asunto de verdadero

interés, que es el asunto moral, o sea el del equilibrio pasional.

Desde Crisipo, la doctrina de la apatía aparece rodeada de pre-

ocupaciones en torno a los misterios del origen de los conocimientos

(39) Elorduy, o. c, p. 21 y 24.
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y del proceso cognoscitivo, de la composición de los cuerpos, de

la naturaleza del alma humana, de las relaciones de la divinidad

con las individualidadps. Sólo un atento análisis descubrirá que,

en realidad, la teoría del equilibrio está desligada en la propia

doctrina de Crisipo de esas otras cuestiones cosmológicas y teoló-

gicas, que, por lo mismo, respecto del problema del hombre tienen

un valor de erudición accesoria.

Esto no satisfará, en manera alguna, a San Agustín, cuando él

se plantee la cuestión de la mortificación y regulación de las pasio-

nes que él relacionará estrechamente con todos los problemas de

la filosofía y de la teología.

Crisipo, al igual que los estoicos que le precedieron, no se había

preocupado de dar la última razón de la doctrina de la apatía.

El hombre, según el estoicismo, debe independizarse de todos

los seres (aunque no aborrecerlos) y entablar la lucha con sus ape-

titos y sus afectos, lucha que, según el propio estoicismo, se des-

arrolla en lo íntimo del alma. ¿Para qué esta lucha? Paia llegar

a los tres buenos afectos; para llegar a la apatía, al equilibrio pasio-

nal. Y el equilibrio pisional concebido al modo estoico, ¿para

qué? «Los problemas del destino del alma—dice Brehier (40)
—

han inquietado poco a los estoicos. Los sistemas filosóficos de esta

época son una reacción contra la creencia en una vida futura.»

El equilibrio pasional, por renunciamiento, quedaba justificado en

sí mismo.

Pero al equilibrio pasional estoico podían oponer el suyo de

placeres armonizados los epicúreos, y el suyo de la purificación

los neoplatónicos, y el de la verdad y el bien, como objetos de las

facultades específicas del hombre, los aristotélicos, y hasta el

suyo, justificante del escepticismo, los pirrónicos.

La lucha contra tantos y tales enemigos hubiera sido difícil

y acaso vana sin la obra de Crisipo, que proporcionó consistencia

ideológica a la doctrina del equilibrio, la cual había sido concebida

de un modo muy empírico. El engaste será en gran parte desmon-

tado por los estoicos de la segunda época; mas los de la tercera

volverán a Crisipo, considerándola como el segundo fundador de

la escuela. Bien es verdad que aún entonces no escasearán las

expresiones que recuerden las del anárquico Aristón de Chios. Y
es que parece como si en la subconsciencia del estoicismo latiera

rehier, Chrisippe, p, 17 r.
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la persuasión—¿práctica? ¿escéptica? ¿pesimista?—de que lo único

interesante es la libertad casi anestésica de la apatía.

Diógenes Laercio y Cicerón refieren un cómico suceso, de los

primeros tiempos del estoicismo, que tiene valor de símbolo. Dio-

nisio herecleano, estoico, cayó entermo con fuertes dolores (de

ojos, según una versión; de ríñones, según otra), y en medio de los

alaridos que le hacía dar el sufrimiento, abjuró el estoicismo y se

hizo epicúreo. Preguntóle Cleantes la razón de aquel cambio, y
Dionisio le respondió que, habiendo vivido tantos años en el estoi-

cismo oyendo y diciendo que el dolor no era un mal, ahora que

había sentido el dolor no lo podía soportar, luego era falso el estoi-

cismo y tenía razón Epicuro (41).

(41) Arxim I, p. 94 a 95. Laerc, VII, 36.
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IV

ÉL EQUILIBRIO PASIONAL EN EL SEGUNDO PERÍODO

DEL ESTOICISMO

La doctrina de la apatía era de una innegable elegancia en

aquellos primeros tiempos del estoicismo, faltos ya de grandes

ideales colectivos y de empresas apasionantes, que hicieran bella

la abnegación del individuo no en un movimiento fugitivo de

renunciamiento, sino en un acto de entrega y sacrificio propio

en aras del bien y de la ilusión de todos.

El equilibrio pasional, la impasibilidad, comunicaba elevación

y superioridad a los que la practicaban en medio de un ambiente

en que la mayoría no se apasionaba sino por cosas de alcance y
de valor harto reducidos.

El escepticismo teórico se manifestaba en multiplicidad de

escuelas mediocres y decadentes, que manejaban sin saber mane-

jarlas ideas de Platón y de Aristóteles, y el escepticismo práctico

y la desesperanza adoptaban la postura liviana del epicureismo,

cada vez menos filosóficamente vivido, o se acogían a la tristeza

elegante de la apatía estoica.

Un siglo y medio antes de la venida de N. S. Jesucristo las

cosas habían cambiado notablemente. Los pueblos iban entrando

en el mundo romano, sintiéndose afectados con las vicisitudes de

su vida, y los más próximos y afines, como Grecia, solidarizados

con sus ambiciones y sus glorias. A las regiones del Mediterráneo

oriental, helcnizadas de mucho tiempo atrás, pero lanzadas a un

caos de divisiones y rivalidades a la muerte de Alejandro Magno,

les sobrevenía una imprevista unidad y con ella una nueva aurora

política que, como siempre, traía de cortejo las variadas manifes-

taciones de un renacimiento intelectual. La «sapientia graeca»
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quedaba entronizada en el mundo romano como lo más selecto

y magistral de la vida del espíritu, y sus cánones y su influjo se

buscaban y mostraban en los diversos ramos de la cultura como
auténtica que garantizaba un valor positivo de las obras.

Como eran tiempos de regeneración se volvían los ojos a lo

más egregio, y, en filosofía, a Sócrates, Platón y Aristóteles, no

para tergiversar su pensamiento en escuelas y opiniones fraccio-

nantes o materialistas o escépticas, como hicieron sus primeros

sucesores, sino para restaurarlas por medio de sistemas más orto-

doxos y más dignos.

¿Qué suerte le aguardaba a la doctrina del equilibrio pasional

en aquel movimiento renovador?

Es perfectamente explicable que no se quisiera renunciar del

todo a la prestancia moral que a los filósofos estoicos imprimía

el esfuerzo por llegar a la apatía a que se enderezaba su sistema.

No pocas de las ideas estoicas y de sus prácticas ascéticas habían

sido aceptadas por personas de diversas clases y categorías, a

veces—quizás como sello de distinción—por hombres metidos en

el tráfago de la vida política (42). Pero la filosofía de Zenón, de

Cleantes y aun la de Crisipo, resultaba ya para entonces pobre y
endeble. Frente a ella se alzaba tentador el resurgimiento de la

doctrina socrática. Los discípulos de Aristóteles preparan la edi-

ción de sus obras, las comentan y propagan, y la doctrina del Esta-

girita muestra la serena y firme belleza de un sistema profundo,

sólido y armónico. Los diálogos de Platón fascinan a los aficiona-

dos a filosofar, descubriéndoles el comienzo de nuevas y miste-

riosas rutas para la inteligencia, ofreciéndoles la semilla de capri-

chosos sistemas.

Resultado del deseo de conservar, por una parte, en lo posi-

ble, la doctrina del equilibrio pasional, y de incorporarse por otra

al movimiento filosófico neosocrático, es la doctrina de la Estoa

Media, cuyas características se pueden reducir a las siguientes:

1. a Abandono de una gran parte del envolvente filosófico de

que Crisipo había rodeado la doctrina del equilibrio pasional y
su sustitución por ideas platónicas y aristotélicas.

2. a Modificación de la teoría de la apatía como consecuencia

de la nueva noción adoptada por los estoicos acerca del bien y la

felicidad del hombre.

(42) Zei.lek, en su Die Philosophie der G/ieechen, habla de los hom-
bres públicos que aceptaron ideas estoicas.
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3.
a Utilización de la doctrina del equilibrio pasional como

instrumento de educación política y social.

Las dos primeras notas aparecen en los filósofos, que oficial-

mente pertenecen al estoicismo; la tercera, en ellos y otros que

aceptan, en parte, la teoría moral del equilibrio pasional.

Las desviaciones se pueden apreciar ya en Diógenes de Seleu-

cia, llamado también Diógenes el Babilónico, que fué uno de los

que regentaron la Estoa. De sus obras, como de las numerosas

que se atribuyen a sus sucesores Panecio y Posidonio, apenas

quedan vestigios; pero conocemos las ideas que sustentaron por los

escritores posteriores, entre otros por Cicerón, que leyó las obras

de Panecio, como se deduce por el final del libro IV del tratado

De Finibus (43), y fué discípulo de Posidonio. Diógenes abandonó

la teoría cosmológica del incendio final del mundo y suavizó el

rigorismo antipasional de Crisipo y la antigua Estoa.

A las ideas de Panecio se refiere frecuentemente Cicerón en

varias de sus obras, como en el tratado De República, en el De
Finibus bonorum et malorum y en el De Ofjiciis, inspirado en el

desaparecido rapí tou yjx.Qr¡-¿ovToc, de Panecio (44).

Cicerón, que suele tratar ásperamente a los estoicos, siente

simpatía por Panecio, precisamente por el doble título de ser

ecléctico y por impugnar la teoría del equilibrio pasional como

fué concebida por los filósofos de la primitiva Estoa. Ambos moti-

vos de simpatía son indicados en el siguiente pasaje:

«Quam illorum tristitiam atque asperitatem fugiens Panactius,

me acerbitatem sentcntiarum, nec disserendi spinas probavit: fuit-

que in altero genere mitior, in atiero illustrior; semperqite habuit

in ore Platonem, Aristotelem, Xenocratcm, Theophrastum, Dicear-

citm, ut ipsius scripta declarante (45).

Como se ve por las líneas precedentes, Panecio se apartaba de

(43) Dice, hablando de los escritos de Panecio: «Quos quidem tibí stu-

diose et diligenter tractandos, magnopere censeo.»

No existe todavía una colección de fragmentos de toda la Estoa media
como la hecha por Arnim con los del estoicismo del primer período. (Véase

Ueberweg-Praechter, o. c. I, 476.)

(44) «Sequimur igitur hoc quidem tempore, et hac quaestione potissimum
stoicos, non ut interpretes; sed, ut solémus, e fontibus eorum, indicio arbitrioque

nostro, quantum quoqice modo videbitur hauriemus.» (De Officiis I, 2.)

Al que sigue no sólo en el plan, sino en la doctrina, es a Panecio: «Que ñi-

que nos, correctione quadam habita, potissimum secuti sumus.t> (De Offi-

ciis III, 2.)

(45) De Finibus Bonorum. et Malorum IV. 28, 79.
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la antigua Estoa por la suavidad de los criterios morales, por la

dialéctica y el estilo («nec disserendi spinas») y por seguir en diver-

sas cuestiones las doctrinas de Platón, Aristóteles y otros filósofos

extraños a las escuelas estoicas. A esto se añade la conducta del

mismo filósofo que, lo mismo que Posidonio más tarde, se mezcló

en la vida política y trabó estrechas relaciones con los hombres

dedicados a ella contra la tendencia impresa por Crisipo a la Estoa,

conducta que influyó en la tercera de las características que hemos

indicado más arriba como propias de este período del estoicismo.

Hasta qué punto llegó la discrepancia en la cuestión del equi-

librio pasional lo veremos en un texto de Diógenes Laercio que

vamos a examinar en seguida. De las otras cuestiones filosóficas

Panecio dejó a Crisipo en la doctrina de la renovación y consun-

ción del mundo por el fuego, en las teorías astrológicas, en no

admitir la adivinación, contra la que ejercitó la ironía, y en impor-

tantes puntos de psicología, como los relativos a la composición

del alma humana y su supervivencia, que Panecio no admitía (46).

El influjo extraño que más se acusa en Panecio es el de Aristóteles.

Mayor fué todavía el alejamiento de Posidonio de la doctrina

de la antigua Estoa, pues, aunque dejando a su maestro Panecio,

volvió a la creencia en la mántica y a la teoría cósmica de la reno-

vación y consunción de todas las cosas por el fuego y admitió,

como Crisipo y los antiguos estoicos, el hado (47), en su concepción

del mundo, más completa, sistemática, original y coherente, que

la de todos los estoicos anteriores, dió mucha mayor cabida que

Panecio a elementos extraños al estoicismo, construyendo una

doctrina ecléctica, o acaso más bien sincrética, en la que entran

ideas de Demócrito, Heráclito, teorías pitagóricas, un gran influjo

de la filosofía de Aristóteles, particularmente en las cuestiones

lógico-psicológicas, y mayor aún de la de Platón, a cuyo raciona-

lismo y panteísmo se siente muy inclinado, de suerte, que el esfuer-

zo de Posidonio para armonizar el monismo y el dualismo hace

de su doctrina, como ha dicho Praechter, «una etapa capital en

el camino hacia el neoplatonismo» (48).

La modalidad peculiar más notable del estoicismo medio es

(46) Cicerón, De Divinatione I, 3, 7; II, 42, De Natura Deorum, II, 40.

Tusculanae Disputaliones I, 32. Dióg. Laer. VII, 142.

(47) Cicerón, De Div. II. Laercio, VII, 142. Ueberweg-Praechter, I,

479-

(48) Ueberweg-Praechter, I, 482.
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la rectificación que hace en la cuestión del equilibrio pasional,

pues esto afecta a la entraña misma de la doctrina estoica. En

verdad, la rigidez ética de la primitiva Estoa dificultaba la incor-

poración de teorías filosóficas que se estaban poniendo de moda.

Sobre todo era opuesta a las aspiraciones de influir extensamente

en la vida política y social y a la multiplicidad de actividades que

desarrollaron los filósofos estoicos de este período y que era tan

ocasionada al fomento de algunas pasiones y al deseo de satisfa-

cerlas, siquiera moderada o armónicamente. Por eso se aplicó el

cuchillo amputador a la raíz misma: a la teoría de la apatía. Pare-

ce ser que la desviación se dió ya en Diógenes de Seleucia y que

de él recibió el impulso inicial su discípulo Panecio. Ya hemos

visto más arriba el elogio que de Panecio hacía Cicerón por esta

causa. En otro pasaje escribe:

«Itaque homo in primis ingenuus et gravis, dignus illa jamilia-

ritatc Scipionis et Laelii, Panaetius quum ad Tuberonem de dolore

patiendo scriberet, quod esse debebat, si probari posset, nusquam

possuit non esse malum dolorem; sed quid esset, et quale, quantumque

in eo esset alieni, deinde quac ratio esset perferendi: cuias quidem,

quoniam stoicns fnit, sententia comdemnata mihi vidctur esse mma-
nitas ista verborum» (49).

Atacó, en efecto, Panecio, como la atacó su discípulo Posido-

nio, la doctrina de la apatía que ponía el bien del hombre en la

indiferencia de la voluntad y en la imperturbación del ánimo

ante la ausencia o la presencia de bienes exteriores al ánimo mis-

mo, ante la presencia o ausencia del dolor y de la pobreza. Y ata-

can la doctrina de la apatía por otra razón más profunda y radical:

porque, aunque para ellos, como para los estoicos del primer perío-

do, el fin y el bien del hombre es el equilibrio pasional, este equi-

librio no consiste únicamente en la indiferencia e imperturbabilidad

del ánimo ni en la virtud, sino en un conjunto de bienes de todos

los órdenes. Así nos lo dice Diógenes Laercio:

«Decían—los antiguos estoicos—que la virtud se basta a sí

misma y basta para vivar bien (con felicidad), como dicen Zenón

y Crisipo en el libro primero De las Virtudes, y Hecatón en el segun-

do De los Bienes, porque si la magnanimidad—dice—por sí sola

basta para traspasar lo más excelso de la mente y es una sola

parte de la virtud, es evidente que la sola virtud basta para la vida

(49) De Fin. Bon. et Mal. IV, 9, 23.
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feliz (súSaifAovucv), despreciando con ella todas las cosas que

pueden parecer molestar. Pero Panecio y Posidonio dijeron que

de ningún modo bastaba la virtud, sino que, además, eran nece-

sarias la buena salud, la afluencia de bienes y la fortaleza cor-

poral» (50).

El mismo Diógenes Laercio, haciendo patente la discrepancia

con palabras más explícitas, dice en otro lugar:

«Como es propio del calor—explicaban los antiguos estoicos

—

calentar y no enfriar, así es propio del bien aprovechar y no perju-

dicar. Ahora bien: ni la salud, ni las riquezas aprovechan más que

perjudican; luego ni la salud, ni las riquezas son bienes. Y dicen

más: las cosas de que podemos usar mal y bien no son buenas; es

así, que de la salud y de las riquezas podemos usar mal y bien,

luego no son bienes ni la mucha riqueza ni la salud. Posidonio,

por el contrario, enumera estas cosas entre los bienes» (51).

Con esta concepción neo-estoica del equilibrio y de la felicidad,

la moral estoica se hacía inadmisible para otros filósofos. Un refle-

jo de ella lo tenemos en las primeras páginas del tratado De Senec-

tute, de Cicerón, donde Catón, respondiendo a la pregunta de si

la alegría con que lleva su vejez se debe, en parte, a sus riquezas,

responde: «Ñeque in summa inopia levis esse senectus ne sapienti

qitidem; nec insipienti in Summa copia non gravis.»

Afirma, por consiguiente, el estoicismo medio la necesidad de

moderar las tendencias pasionales, de adquirir las virtudes y de

sobreponerse al dolor y a la adversidad, como en los ejemplos

que de Posidonio nos cuenta Cicerón en las Tuscalanas y en el

Hortensio; pero la virtud es insuficiente para la perfección del

hombie. La pobreza y el dolor le hacen imposible. El estoicismo

medio propugna e! equilibrio pasional; pero este equilibrio está

mucho más cerca de la ataraxia que de la apatía. Por eso fué en

este período cuando la doctrina estoica estuvo en trance de dejar

de ser estoica. Y por eso, contra ella, vendrá la reacción del últi-

mo período.

Esta atenuación valió para que parte de las ideas y criterios

morales del estoicismo fueran utilizados como resortes de la edu-

cación política y social. Ya hemos dicho que el estoicismo medio

coincide con el resurgimiento del mundo complejo greco-romano.

Panecio y Posidonio, con sus actividades de legados, en sus rela-

(50) Laercio, VII, 128.

(51) Laercio, VII, 103.
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cioncs con los personajes más ilustres de la política, del ejército

y de las letras, Escipión, Lelio, Pompeyo, Varrón, Cicerón son un

símbolo de este ambiente. No rechazaban su trato, como rechazó

Diógenes el cínico la admiración y el favor de Alejandro Magno,

ni se retraían de la vida política, como deseaba Crisipo.

Si en los maestros se relajó el rigorismo ascético de la antigua

Estoa, en los discípulos aquellas ideas de elevación moral no repre-

sentaban un ideal para el individuo aislado y separado de la «tur-

ba», sino un elemento de formación para los hombres que han de

mostrarse eminentes ante el pueblo como guías del mismo, y hasta

una fuerza impulsiva y tonificante para la misma masa, todavía

en disposición de aspirar a hacer algo glorioso colectivamente.

Varrón y Cicerón son dos modelos de esta clase de discípulos

del estoicismo. Ambos lo fueron de Posidonio; ambos hombres de

una notable erudición y de cultura enciclopédica, y ambos dile-

tantes de la filosofía, sin sentir, a lo que parece, un deseo dema-

siado apremiante de conocer la verdad, como tampoco la ambi-

ción de construir un sistema propio.

Las obras de Varrón han desaparecido casi por completo; pero

los ecos de su fama vibran todavía intensamente varios siglos des-

pués de su muerte. Debió de ejercer gran influencia entre los inte-

lectuales de tipo romano, de los cuales el más célebre y conocido

es Cicerón. Séneca le llama Vano, doctissimus romanoram (52).

San Agustín también le cita y utiliza sus razonamientos y su

reputación para argumentar contra la Roma pagana. La conclu-

sión que de las citas se deduce es que Varrón era especulativamente

escéptico, pero prácticamente recibía de todas las escuelas y em-

pleaba cuanto juzgaba útil para la educación social, patriótica y
política del pueblo (53). De su contacto con el estoicismo nació

la doble recíproca influencia que él recibió de la doctrina del equi-

librio pasional como elemento educativo, y la que el ejerció en los

estoicos posteriores (54).

Cicerón ninguna o rara vez habla del estoicismo como sistema

total con señales de adhesión y entusiasmo; pero muestra afecto

y admiración hacia su maestro Posidonio, y reconoce la autoridad

de Panecio hacia al que experimenta simpatía por razones preci-

samente antiestoicas, como hemos probado más arriba. El influjo

(52) Ad Hek iam matrem: De Consolatione, FicSe. III, 366.

(53) De Civ. Dei. CSEL. 40, 366 y ss.; ML. 41, 623 y ss.

(54) Elorduy, o. c, pp. 67 a 81, 229 ss.
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de Panecio en las obras morales de Cicerón De Finibus Bonorum
et Malorum, De Offiáis, De Senectute, parece cierto. La medidas

áurea, como tono ordinario de la vida, la admiración hacia la vir-

tud, el elogio del heroísmo en el cumplimiento del deber, son ele-

mentos que encajan perfectamente en la ideología del estoicismo

medio. Léase, por ejemplo, la refutación que en el tratado De
Senectute hace Catón contra los que dicen que la vejez es una

miseria, porque está privada de los goces de los placeres sensuales

y porque está próxima a la muerte. Pero también en Cicerón la

doctrina del equilibrio pasional está empapada de preocupaciones

políticas, sociales, y hoy diríamos nacionalistas. La virtud, quea pa-

rece ensalzada en la doctrina de Cicerón, no es la virtud del que re-

nuncia a todo, sino del que por la virtud quiere ser ejemplo de todos.

Bueno será advertir, sin embargo, que al hablar del influjo del

estoicismo en los filósofos no estoicos hay que cuidar de no incurrir

en exclusivismos equivocados, atribuyendo a la doctrina del Pór-

tico lo que se debe en gran parte al carácter esencialmente huma-
no que tiene el problema de la vida moral y pasional. Es ésta una

ilusión que no todos han sabido evitar. En cuanto a los influjos

positivos, fuera de la Estoa hallaban los antiguos doctrina y ejem-

plo de heroicos esfuerzos antipasionales. La moral patriótica

espartana, aunque en el fondo era a veces un caso de exaltación

de una pasión (en muchos casos, sin duda, en tensión emocional

contraria al equilibrio), era un ejemplo llamativo de sacrificio

costoso a la naturaleza. Plutarco escribió un libro sobre los actos

heroicos realizados por mujeres. Pero, sobre todo, la serenidad

con que Platón acertó a presentai a Sócrates en el Critón y en el

Fedón, rechazando las instigaciones a huir de la cárcel y acep-

tando la muerte por una justicia puramente formal, fué para la

antigüedad el dechado más insigne de soberanía del espíritu sobre

todas las tendencias afectivas y pasionales. Aun los mismos estoi-

cos invocaban aquel ejemplo de impavidez (55).

Una cuestión interesante que ya había sido tratada por los

filósofos de la primitiva Estoa fué de nuevo considerada por el

estoicismo del segundo período: la cuestión ético-psicológica del

(55) Séneca expresa en una hermosa y cincelada frase, de esas que

son frecuentísimas en sus escritos, el ánimo egregio de Sócrates: «Plus etiam

quem ignominia est mors ignominiosa (la del que se perturba con la muerte).

Sócrates tamsn eodem illo vultu quo triginta tyranos solus aliquando in ordi-

n?m redegerat, carcerem intravU ignominiam ipsi loco detracturus: ñeque

enim poleral carcer videri in quo Sócrates erat.»
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origen de los afectos, entendiendo por tal, según la terminología

estoica, las tendencias pasionales desordenadas o que tienden al

desorden. Cleantes las había juzgado, como a las virtudes, fuerzas

o potencias; Crisipo, que, como vimos en su lugar, corrigió el volun-

tarismo de los primeros estoicos dando a la doctrina cierto matiz

racionalista, puso las pasiones en la razón y juzgó que eran juicios

equivocados. Posidonio, en cambio, inclinado al idealismo pla-

tónico, creyó que de la razón, que es un bien y está hecha para la

contemplación de la verdad, no podía originarse como de su propia

fuente el mal de los afectos desordenados, y dijo que procedían

de las rebeldías de la sensualidad contra las tendencias superiores.

La cuestión reviste más interés si se piensa que en ella se funda

el tratamiento de los afectos y de las pasiones.

La consecuencia de la opinión de Cleantes era que a la fuerza

de las pasiones había que imponer la fuerza de las virtudes; según

la teoría de Crisipo, la medicación antipasional consistía en la

corrección de los juicios equivocados y en la posesión de juicios

claros; para Posidonio en el esfuerzo por conseguir el vasallaje de

las tendencias irracionales a las racionales.

Fuera del estoicismo cada escuela concebía el problema a su

modo, y en conformidad con el modo de concebirlo proponía su

solución. El epicureismo aceptaba la existencia de todas las ten-

dencias como «una realidad vital», que diríamos hoy; el cinismo,

perduró viviendo en una dirección más o menos paralela a la doc-

trina estoica (56), lo planteaba y resolvía según sus ideas sim-

plistas, y el pirronismo, que también se enfrentó con la cuestión

de la lucha de las tendencias pasionales, se acogía a la duda sobre

la verdad de nuestros conocimientos para llegar al equilibrio me-

diante la indiferencia ante las cosas cuyo valor se nos presenta

como desconocido.

Cada una de estas teorías afirmaba una parte de la verdad y
negaba o desconocía todo lo restante de ella. Una verdad frag-

mentada que suele ser la esencia de todos los erroies.

San Agustín, en uno de sus más profundos análisis psicológicos,

descubrirá el mecanismo de la vida pasional con todos sus elemen-

tos cognoscitivos, instintivos y volitivos, es decir, con toda su

vitalidad y lo describirá y resolverá por medio de la teoría de los

dos amores, que en su lugar examinaremos.

(56) Ueberwf.g-Prafxhter, o. c. I, en Erster Abschnitt, § 54 y 58;

en zweiter Abschnit, § 67 y 68 y en dritter Abschnitt, § 86.
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V

ÉL EQUILIBRIO PASIONAL EN EL TERCER PERÍODO

DEL ESTOICISMO

La doctrina del equilibrio pasional en el tercer período del

estoicismo vuelve a la apatía de la primitiva Estoa, con inclinación

al aniquilamiento de las tendencias pasionales, propio de la moral

cínica.

Como causa histórica y psicológica de esta reacción se puede

dar el estado espiritual de la cultura en aquel tiempo. Aunque las

condiciones políticas del mundo greco-romano en los años avan-

zados del Imperio son enteramente distintas de las de los pueblos

helénicos después de la muerte de Alejandro Magno, el estado

de decadencia moral y escepticismo es parecido. La capacidad

del anhelar colectivo se ha agotado, a la solidaridad de las grandes

empresas sustituyen las rivalidades internas, la fe religiosa, a

fuerza de prodigarse en innumerables dioses, se ha disipado, reina

la inmoralidad administrativa que hace imposible la fe de los

pueblos en sus destinos, y la corrupción de costumbres invade la

sociedad. El escepticismo se extiende hasta las nociones de hones-

tidad y felicidad. Y fruto de él reaparece el hosco retraimiento de

la apatía estoica (57).

Del estoicismo del tercer período los más ilustres represen-

(57) Esta es nuestra opinión acerca de la ocasión y las condiciones de
la aparición del estoicismo riguroso. El carácter ordenancista y el tempe-
ramento jurídico de los romanos explica la facilidad con que admitieron el

estoicismo de Panecio y de Posidonio, compatible con otras cualidades

impulsivas y fecundas del hombre romano; pero el estoicismo genuino, que
es el primitivo entroncado en la doctrina cínica, y su reproducción en la

Roma imperial, son el resultado de una quiebra general y profunda de mu-
chos valores constructivos.
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tantes son Séneca, Epicteto y Marco Aurelio, que son los que

con su doctrina han dado más motivo para pensai en las relacio-

nes entre la moral estoica y la moral cristiana. El fundamento

se halla principalmente en las consideraciones filosóficas acerca

de la insuficiencia de la satisfacción de las tendencias pasionales

para producir la felicidad del hombre, sus elementos principales

son los análisis psicológicos y las normas concretas para reprimir

los apetitos y los afectos.

De Séneca poseemos un buen número de obras, muchas de

ellas dedicadas exclusivamente a temas morales estudiados con

unidad de intención y con una suficiente disposición sistemática

de las ideas en cada una de las obras. De la totalidad de la doctri-

na hablaremos a su tiempo.

Las obras de Epicteto y Marco Aurelio son mucho más bre-

ves; pero su contenido es lo suficientemente expresivo para per-

mitirnos adueñarnos del pensamiento de estos filósofos y medir

la perfección de su sistema.

En el estudio de cada uno de estos tres filósofos seguiremos

poco más o menos el mismo método y plan. Consideraremos en

primer término los fundamentos empíricos y teóricos de la doctri-

na sobre el equilibrio pasional, estudiaremos después la doctrina

en sí misma, y, por último, la teleología, o sea lo referente al fin,

que ellos señalan o que se deduce de sus escritos, para el ejer-

cicio de la apatía.

El mismo orden, salvo diferencias accidentales, habremos de

seguir cuando expongamos la doctrina de San Agustín sobre el

equilibrio pasional.

En los fundamentos empíricos de la parte primera dedicare-

mos algún espacio a las experiencias pasionales de cada autor

a través de sus propias obras (no de lo que de él pudieran decir

sus biógrafos aún contemporáneos), para ver, cuanto sea posible,

cómo la vida influyó en la elaboración de su doctrina.
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I

EL EQUILIBRIO PASIONAL EX LA DOCTRINA DE SÉNECA

LOS FUNDAMENTOS EMPÍRICOS

Experiencias pasionales.—Toda la doctrina moral de Séneca,

caracterizada por los minuciosos análisis de las pasiones, general

y preferentemente de las desordenadas, revela un vasto conoci-

miento de la vida y de los hombres. Confesiones directas de sí

mismo acerca de su vida y de sus estados pasionales no abundan

en sus obras. En algunas de sus cartas a Lucilio le habla breve-

mente de la vida metódica y morigerada que lleva para adquirir

la virtud o sabiduría o equilibrio del ánimo.

«Tií, dices, me mandas huir de la turba, recogerme y estar a solas con-

tento con mi conciencia. ¿Dónde están, pues, aquellos vuestros preceptos que

ordenan morir al punto? Esto que ahora ves que te ordeno, entretanto (que

llega la hora de morir) es lo que he escogido para mi refugio, cerrando las

puertas a lo de fuera y asi aprovechar a muchos.» (58).

En otra carta hace la descripción de un modo de vida apto

también para alcanzar la paz del ánimo. Lo describe como si fuera

la vida que él está llevando a la sazón; pero es probable que haya

en ello parte de ficción literaria como en la oda Beatus Ule, de

Horacio, o en la Que descansada vida... de Fr. Luis de León. De
todos modos revela las inclinaciones del filósofo:

«Me pides que te diga cómo paso todos y cada uno de mis días. Señal es

de que juzgas bien de mí si piensas que no hay en ellos nada que deba callar-

se... Haré, pues, lo que me dices y te escribiré lo que hago, y el orden con que

(58) Epíst. 8, FicSe. I, 25 s.
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procedo. Me examinaré con diligencia y consideraré cómo vivo cada día, que
es cosa sumamente provechosa. La causa de que seamos tan malos, proviene

de que nadie examina su manera de vivir. Únicamente pensamos en lo que
hemos de hacer, y esto no de asiento. Pero no examinamos lo que hemos hecho,

siendo asi que el fruto procede del pasado. El día de hoy es el seguro: nadie
me ha arrebatado nada de él. Mi tiempo reparto entre el descanso y el estu-

dio... No me queda mucho para gastar en el baño. Después, un poco de pan
seco y una comida para la que no necesito mesa, y después de la cual no es

menester lavarse las manos. Duermo lo indispensable. Ya conoces mi cos-

tumbre: me doy muy poco al sueño y hasta lo interrumpo. Me basta con haber
dejado de estar en vela. Algunas veces sé que he dormido; otras lo sospe-

cho.» (59).

Y le gusta contraponer a su vida austera y retirada el bullicio

del mundo y sus placeres, y escribe a continuación:

«... Salutares admoni(iones, velu?medicamentorum ulilium compositio-

nes, literis mando, esse illas efficaces in meis ulceribus expertus sum, quae,

eüamsi persanata non sunt, serpere desierunt. Rectum iter, quod sero cognovi

et lassus errando, aliis monstro.» (60).

Esta vida es para él medicina para las llagas de su espíritu,

aunque no declara en qué consisten esas llagas, si son tribulacio-

nes o faltas morales:

«He aquí que hasta mí llega el estrépito clamoroso del Circo. Un repen-

tino y universal griterío hiere mis oídos; pero no logra turbar ni interrum-

pir mis pensamientos. Soporto con suma calma el bramido, haciéndome la

cuenta de que el tumulto de voces confundidas en un solo rumor es el oleaje

o el soplo del viento sacundiendo el bosque, o cualquier otro fragor irra-

cional.»

Más explícito en otros lugares, reconoce el desacuerdo entre

la moral, que aconseja, y su conducta, y se defiende de los que por

ello le reprueban el que se meta a aconsejar a los demás la mortifi-

cación de las pasiones y el renunciamiento a los «bienes fortuitos»,

que lejos de ser bienes «insidiae sunt» (en la misma carta). Así

en el tratado De Vita Beata, enumerando varios de los factores

de la apatía que él aconseja, pero no practica, escribe:

«Si, pues, alguno de esos que suelen ladrar contra la filosofía dijere: ¿Por

qué hay más fortaleza en tus palabras que en tu vida? ¿Por qué adulas a tu

superior y estimas el dinero como un medio necesario, y te turbas con la adver-

sidad, y derramas lágrimas en la muerte de tu esposa o de tu amigo, y te pre-

ocupas de tu fama, y te resientes por la maledicencia? ¿Por qué tienes tus fin-

cas con más ornato que el que pide el uso natural de las mismas? ¿Por qué

(59) Epist. 83, FicSe. I, 3 8-4-3^>-

(60) Epist. 8, FicSc. I, 26.
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en tus cenas te excedes de lo que te habías señalado? ¿Por que usas de un ajuar

tan espléndido? ¿Por que' en tu casa se bebe un vino más añejo que tu edad?...

Dispuesto estoy a aumentar estas recriminaciones y añadir muchas más cen-

suras de las que piensas; pero, por ahora, esta es mi respuesta: No soy todavía

sabio (perfecto), más aún, te diré, para complacer tu malevolencia, que no

lo seré. Confórmate con exigirme no que sea igual a los mejores, sino que sea

mejor que los malos: me basta ir quitando algo de mis vicios cada día y pro-

curar corregir mis errores... Estas cosas no las digo para mi defensa, pues

confieso que estoy hundido en los vicios, sino en defensa del que haga algo

bueno.» (61).

Fuera de estos pasajes y algunos otros de menos importancia,

como aquél en que declara cómo supo moderar el dolor que le

causó la muerte de su hermano Germánico (62), de los escritos de

Séneca sólo indirectamente podemos colegir algo de su contextu-

ra pasional. En general, aparece como hombre que tiene conoci-

miento muy directo, quizá experiencia personal, de la vida licen-

ciosa de la aristocracia de su tiempo y de los vicios, así de los que

resultan inmediatamente de los apetitos naturales desordenados,

como de los más artificial y aún monstruosamente contraídos

por un depravado deseo de placeres. Este conocimiento le propor-

ciona abundante materia para una filosofía ascética fría, casuís-

tica y desgarradora como bisturí de cirujano y que al lector de nues-

tros días le hace pensar en Benavente o en Ibsen (63). A esta clase

de «reflexionadores sobre la vida» pertenece Séneca, que, aunque

es un genio poderoso y un observador sutil, se inclina más a la

crítica que a la construcción, al renunciamiento que a la empre-

sa. No falta en él otra condición propia de los espíritus selectos de

esta clase: el desdén hacia el pueblo y la colectividad designados

por Séneca con el nombre de «turba». Séneca insiste en afirmar la

incapacidad moial y doctrinal de ella y aconseja frecuentemente

en sus cartas a Lucilio que la huya. No hay en él anhelos pro-

selitistas.

Al exponer su doctrina y su terapéutica antipasional, a veces

se muestra como gozando de una dulce paz del espíritu, resultado

de la abdicación de las cosas exteriores y del equilibrio de los

afectos. Tal sucede en muchas páginas de sus tratados morales:

el De Clementia ad Neronem, De Consolatione, De TranquiUitatc

animi, De Ira, De Olio, etc. En las Quaestiones Naturales revela

(61) De Vita Beata XVII y XVIII, FicSe. III, 171-173-

(62) De Consolatione ad Polybium, XVI, FicSe. III, 342.

(63) Séneca, en De Brevitate Vitae, describe o hace alusión a viciosas

costumbres de los romanos y a su holgazanería.
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un moderado optimismo fundado en la bondad de la naturaleza.

El tema de la muerte, tratado por Séneca con un espíritu y unos

razonamientos que recuerdan los de Cicerón sobre el mismo asun-

to en las Tusculanas, no puede menos de dejar una huella de tris-

teza en el alma por más esfuerzos que hacen uno y otro para dulci-

ficar este pensamiento.

Hay pasajes en los que se percibe la insatisfacción que causa

el doloroso contraste entre la realidad y el ideal moral soñado.

En otros, v. gr., cuando defiende prolijamente el suicidio o alaba

a los que se han suicidado, se nota una amargura morbosa y des-

esperanzada.

Análisis pasionales.—Uno de los elementos materiales más
importantes en toda doctrina sobre el equilibrio pasional son los

análisis. Séneca es un experto conocedor del corazón humano.

Ha vivido una vida intensa y variada y conoce todas las vicisi-

tudes de la vida afectiva. Y se recrea analizando esos fenómenos

y exponiendo el resultado de esos sondeos y las exploraciones que

hace en el alma humana. En todo esto se parece mucho a San

Agustín. Pero los análisis de uno y otro son de dirección diversa.

Podemos decir que los análisis de Séneca son horizontales, mien-

tras que los de San Agustín son verticales. San Agustín, llevado

de su incoercible impulso filosófico (y teológico), al considerar

un fenómeno pasional, desciende de una pasión a otra más pro-

funda en busca de la última raíz, y asciende de un fin a otro fin

hasta llegar a la última meta, consciente o inconscientemente

pretendida por la naturaleza humana en su vida apetitiva. Séneca

se detiene en la reseña de las manifestaciones y fenómenos de cada

pasión, los describe, los desdobla y desentraña, los pone en eviden-

cia y ridiculiza. El estilo es cortado; la frase, sumamente cuidada

y cincelada, es hiriente y fría como fino puñal. El lector tiene la

impresión de que cuando Séneca escribía sus análisis estaba gozan-

do el doble placer de la disección hábilmente practicada y la crea-

ción de la frase concisa, exacta y elegante. Las mismas cualidades

en el orden correspondiente aparecen cuando hace el análisis de

las virtudes, si bien en estos casos su estilo no tiene la misma

fuerza y brillantez. No tiene el amor cálido a la virtud que San

Agustín.

No es posible ni es menester hacer aquí una exposición amplia

de los análisis pasionales de que Séneca tiene salpicados sus escritos.
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A algunos de ellos hemos de referirnos en el curso de nuestra expo-

sición. Uno de sus temas favoritos es el engaño de que somos

víctimas cuando esperamos la felicidad de las cosas exteriores

o cuando tememos las adversidades: la imaginación hace que

agrandemos las cosas y mientras las agrandamos nos empeque-

ñecemos y nos hacemos como niños:

«Bien en la memoria tienes cuánto gozo sentiste el día en que, dejada la

toga pretexta, tomaste la vestidura viril y fuiste llevado al foro. Pues espera

un gozo mayor para el día en que depongas el espíritu pueril y la filosofía

haga que llegues a ser varón. Queda todavía no la infancia, sino, loque es más
grave, la infanlilidad. Y lo peor es que tenemos autoridad de ancianos y vicios

de niños, y aún no sólo de niños, sino de infantes, pues aquellos temen las cosas

pequeñas, estos las falsas; nosotros, unas y otras.» (64). «Muchas más son,

Lucilio, las cosas que nos aterran, que las que nos pueden dañar: con frecuen-

cia sufrimos más por lo que nos parece que por la realidad... Esto te aconsejo:

que no quieras hacerte desgraciado antes de tiempo siendo asi que las cosas

de que te espantas acaso no vengan nunca y, ciertamente, todavía no han veni-

do. Hay cosas que nos atormentan más de lo debido; otras nos atormentan

antes de lo debido, y hay algunas que nos atormentan cuando en manera algu-

na deben atormentamos. Aumentamos el dolor o lo fingimos o lo anticipa-

mos...» (65).

También la vanidad y la ambición son perseguidas por la

mirada perspicaz del filósofo y descubiertas en sus más disimu-

lados escondrijos. Hablando del «ocio», o sea, del escondimiento y
apartamiento de la gente para huir de la vanidad y de la ambi-

ción .de popularidad dice:

«Apruebo tu resolución: escóndete en la quietud; pero esconde tu quietud...

Vuelvo a lo que había empezado a aconsejarte: que tu recogimiento sea desco-

nocido. No le pongas el tihdo de filosofía o de recogimiento: bonle el nombre
de enfermedad, debilidad, abandono. Gloriarse del recogimiento es ambición

vana.. Cosa muy buena es no jactarse del recogimiento propio: uno de los

modos de jactarse es esconderse demasiado y retirarse de la vista de los hom-
bres. Uno se retiró a Tarento, otro se ha encerrado en Nápoles, el otro no ha
traspuesto durante muchos años el umbral de su casa. Asi atrae a la turba el

que hace celebre su r.etiro. Cuando te retires no lo hagas para que los hombres

hablen de ti, sino para hablar tú contigo mismo.» (66).

Es certero en la breve descripción que hace de la sed insaciable

y de la intranquilidad del ambicioso:

(64) Epist. 4, FicSe. I, 11.

(65) Epist. 13, FicSe. I, 49.

(66) Epist. 68, FicSe. I, 281 s. (En este párrafo se ven las característi-

cas arriba señaladas de los análisis de Séneca.)
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«... Esos son los que desasosegados se muestran ante todos; que deben
mucho a los principes y les acusan de muchas cosas; que tienen una codicia

a la que no satisface ninguna liberalidad, pues tanto más crece cuanto más
se la ceba. El que no piensa más que en lo que ha de recibir, se olvida de lo

que ha recibido. El mayor mal de la codicia es que es desagradecida. Añádese
que ninguno de e'sios que manejan los asuntos públicos se preocupa de los que
derriba, sino de los que pueden derribarle. Y no es para ellos tan grato el ver

a muchos debajo de si, como adverso el ver ante si a uno sólo. Tiene este vicio

toda ambición: no ve.» (67).

La ambición, unida a la crueldad, y el estado de ánimo de les

que son presa de estos vicios, son descritos cen caracteres enérgi-

cos y frases lapidarias, como aquélla: «Scelera sceleribus tuenda

sunt: quid autem eo infelicius cui iam esse malo necesse esí?» (68).

También la ingratitud es objeto de un análisis sutil: el ingrato no

quiere agradecer; pero como sabe que esto es monstruoso quisiera

que desapareciera su bienhechor, lo cual es un furor aún mayor.

La hipocresía de la iniquidad y del vicio es 'delatada con una

frase irónica sangrienta: «Vitiis dediti luxuriam suam in philoso-

phiae sinu absconduní» (69).

En el tratado De Ira hace minuciosos análisis de los actos de

este vicio, siempre en el sentido que hemos llamado horizontal

por contraposición al de San Agustín; pero con una fastuosa serie

de pensamientos, observaciones, consejos y sentencias (véanse,

especialmente, los dos últimos capítulos).

Al lado de los análisis morales tiene análisis psicológicos, y,

aunque la investigación psicológica no suele ser en Séneca muy
profunda (70), se hallan en sus escritos observaciones agudas y
pensamientos muy felices y certeros respecto del fenómeno que

descubren. Es interesante lo que dice de la psicología del llanto

y la tristeza que desean la presencia de otras personas para mani-

festarse: «Nemo tristis sibi est» y «Est aliqua et doloris ambi-

tioit (71). «Plus ostentado doloris exigit quam dolor: quotusquis-

que sibi tristis est? Clarius, citm audiuntur, gemunt, et taciti quie-

(67) Epist. 73, FicSe. I, 3 ro.

(68) De Clementia ad Neronem Caesarem, lib. I, XIII, FicSe. II, 297.

(69) De Vita Beata, XII, FicSe. III, 163.

(70) Séneca, como hemos dicho, rara vez persigue las ramificaciones

de la pasión hasta llegar a la última raíz. Prefiere levantar la epidermis

sonrosada con que se cubre el vicio, denunciar la fealdad de éste y califi-

carla con una frase bruñida y conceptuosa.

(71) Epist. 63, FicSe. I, 247 s.



tiqtíe dum secretum est, cum aliquos videre in fletus novos excitan-

tur... Sine spectatore cessat dolor...» (72).

En el tratado De Bcneficiis, en el que abundan las observa-

ciones finas y perspicaces del corazón humano en las relaciones

de cada hombre con sus semejantes, reseña el fenómeno de los

que por un amor excesivo y desordenado desean que sobrevengan

al ser amado peligros y calamidades para gozar el placer de librarle

de ellos y mostrarle así su amor (73).

Analizando el espíritu con que se puede imponer un castigo

establece como criterio, para distinguir el espíritu de justicia de

la pasión de la ira, el que el primero se conserva en el mismo grado

de rigor a lo largo de la duración del castigo, y la segunda remite

el rigor según el deseo de venganza va satisfaciéndose. De aquí

que la justicia castiga a los igualmente culpables por igual, mien-

tras la reacción de la pasión, luego de haberse desfogado con los

primeros, es blanda con los siguientes (74), de donde puede acae-

cer que los más culpables sean los que salgan mejor librados.

Examina también el fenómeno de la ira de las masas en las

que la pasión se hace mayor, no sólo cuantitativamente, sino tam-

bién intensivamente, que en el individuo que se la comunicó.

Son estos capítulos del II al V del libro 3 del tratado De Ira de

los más bellos, cromáticos y vigorosos de Séneca, y de un estilo

que recuerda los momentos elocuentes de Cicerón, quizá más ele-

gante que Séneca; pero menos viril y maduro en la sinceridad y
densidad del pensamiento (75).

Tiene asimismo análisis psíco-somáticos como el del rubor (76),

el de la gula (77), el de los apetitos artificialmente excitados.

Acerca de la virtud, los análisis son mucho más raros, menos

brillantes y expresivos, aunque la doctrina sobre la virtud en

general y las virtudes en particular no es escasa. Es digno de notar-

se la observación psicológico-moral que hace de la proporción del

alma humana y la hermosura de la virtud, que es percibida aún por

los esclavos del vicio, como lo prueba el entusiasmo que en ellos

despiertan los héroes del teatro, que representan las virtudes (78).

(72) Epist. 99, FicSe. I, 557-9.

73) De Benef. VI, FicSe. II, '215 ss.

74) De Ira, lib. I, c. XVI, FicSe. II. 35 7 s.

(75) FicSe. II, 417 ss.

(76) Epist. 11, FicSe. I, 39-42.

(77) De Quaest. Nat. Lib. II, c. 18, FicSe. III, 542.

(78) Epist. 108, FicSe. I, 609.



LOS FUNDAMENTOS TEÓRICOS

El concepto de la naturaleza en general y de la vida pasional

en particular.—Séneca maneja las experiencias pasionales y, sobre

todo, los análisis para desarrollar su terapéutica antipasional. De
los fundamentos teóricos no se preocupa gran cosa, lo cual es del

todo explicable, dado el fin que señala a la apatía, de lo que nos

hemos de ocupar más adelante. Hay, sin embargo, una idea a la

que Séneca acude de vez en cuando como norma criteriológica y
como norma preceptiva (más como lo primero que como lo segun-

do) para la regulación de la vida pasional. Esta idea es la de la

naturaleza tomada en toda su universalidad. Séneca contrapone

la manera de ser y de proceder de la naturaleza, tomada en la

totalidad de sus seres, a la manera de ser y de proceder del hom-

bre apasionado o, para ajustamos más al pensamiento de Séneca,

del hombre no apático.

Para Séneca, la naturaleza universal, tanto en su manera de

ser como en su manera de proceder (evolucionar diríamos hoy),

tiene como cualidades: A) La sencillez, B) La impasibilidad,

C) El equilibrio. Por el contrario, el hombre no apático padece

los males de: A) La complejidad y superfluidad, B) La suscep-

tibilidad del padecer y del gozar, C) La perturbación y el des-

equilibrio.

La sencillez de la naturaleza consiste en la conformidad con

el mínimum necesario para la realización de los fines de cada

ser: «Simplici cura constant necessaria», dice en una de sus cartas

a Lucilio, «Non desiderabis artífices, si sequerc naturam: illa noluit

esse districtos. Ad quaecumque nos cogebat instruxih (79). Frente

a ella, el hombre que desea apacentar sus tendencias pasionales

complica su vida, aumenta innecesariamente los objetos de su

posesión y con ellos sus ansiedades y preocupaciones, y se hace

incapaz de la sabiduría y de la honestidad que residen en la apa-

tía. Otro enemigo de la simplicidad de la naturaleza es el deseo

de la ciencia superflua, que también complica la vida del espíritu,

fomenta las pasiones y aleja de la apatía. Ya en este camino, como

la idea de Séneca es reducir al mínimum la vida afectiva, invoca

la sencillez de la naturaleza para oponerse a la existencia de los

afectos.

(79) Epist. 90, FicSc. I, 460.
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Con estas ideas se muestra ordinariamente enemigo de la rique-

za, del deseo de adquirirla y hasta de la preocupación por asegu-

rar lo indispensable para poder vivir:

«La pobreza horn ada—dice (Epicuro)—, cosa alegre es. Pues si es alegre,

no es pobreza. No es pobre el que tiene poco, sino el que desea más.» (8o).

Porque para Séneca la pobreza consiste en el deseo, en la per-

turbación de la pasión. Por eso propone el remedio de la sobrie-

dad de la naturaleza:

«Pero para poner fin a mi carta, he aquí lo que he tenido el gusto de encon-

trar hoy. Lo cual, por cierto, lo tomo también de huerto ajeno: grande riqueza

es la pobreza regida por las leyes de la naturaleza. ¿Y sabes cuáles son los

fines que nos señala esa ley de la naturaleza? No padecer hambre, no padecer

sed, no padecer frío... A mano está lo que la naturaleza necesita: se suda por
lo superfino.» (Si). «Propiamente para lo que debemos excitar el ánimo y pun-
zarle es para persuadirle de que loque nos ha prescrito la naturaleza es lo indis-

pensable. Nadie nace rico: el que es dado a luz está sujeto a contentarse con

un poco de leche y con unos pañales.» (82).

La sobriedad de la naturaleza, su pureza y sencillez es causa

de que lo que ella engendra, además de ser sobrio, esté libre de

las complicaciones e impurezas y superfluidades de las pasiones:

«A quien le domina la fuerza de la pasión, adolescente, viejo o de madura
edad, le verás temeroso de la muerte y desconocedor de la vida... Nada me delei-

ta en esta sentencia como la censura de la infantilidad de los ancianos. Nadie—
dice—sale de esta vida sino como nació. Y aún esto es falso: morimos peores

que nacimos. Lo cual es vicio nuestro, no de la naturaleza. Ésta debe quejarse

de nosotros y decirnos: «Os engendré sin codicias, sin temores, sin perfidia

y sin las demás pestilencias: cuales entrasteis salid.» (83).

La sobriedad y la ausencia de pasiones, en que la naturaleza

engendra al hombre, fueron la causa de la felicidad y de la paz

que éste gozó en aquella edad doiada en que vivió segim la senci-

llez de la naturaleza (84). Séneca dedica una larga carta a describir

los encantos de aquella edad en que las necesidades y exigencias

del hombre estaban reducidas al mínimum requerido por la natu-

(80) Epist. 2, FicSe. I, 7.

(81) Epist. 4, FicSe. I, 14 s.

(82) Epist. 20, FicSe. I, 88. !

(83) Epist. 22, I, 98.

(84) Epist. 90, I, 454-471. Parecida a esta descripción es la que Cer-

vantes puso en labios de D. Quijote en el discurso a los cabreros (capítu-

lo 11 de la primera parte).
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raleza, y en que su ánimo vivía en la quietud del equilibrio pasio-

nal (85). La misión de la filosofía o sabiduría es volver a la apatía

mediante el ejercicio de la lucha contra las pasiones y el máximo
renunciamiento posible a las cosas exteriores, o sea, mediante la

pobreza.

Como el fin que se pretende es la imperturbabilidad, Séneca

no admite ni la preocupación por el bienestar de la familia, ni la

necesaria para asegurar definitivamente lo indispensable para

vivir:

«Me tienen—dices—los asuntos de la hacienda familiar: tan sólo quiero

disponer las cosas de suerte que me quede lo que es suficiente para quien va
a dedicarse al descanso. Cuando dices esto muestras que no conoces la grandeza

y el poder del bien (se refiere al renunciamiento y recogimiento del filósofo)

no caes en la cuenta de ello en sus pormenores. Aún no conoces bien cómonos
ayuda y, usando palabras de Cicerón, cómo si en las cosas grandes nos sirve,

hasta a las mos pequeñas desciende. Créeme; llámala para que te aconseje y
te persuadirá que no te sientes a hacer esos cálculos. Porque lo que buscas y lo

que deseas conseguir con esa dilación es no tener que temer la pobreza. ¿Y
si ésta fuera deseable? Las riquezas han impedido a muchos dedicarse a la

filosofía. La pobreza es expedita, es segura... Deja, pues, esas excusas de «No
tengo todavía lo necesario». «Si reúno esa cantidad me daré por completo a la

filosofía.» Al revés: nada has de procurarte antes que eso mismo que quieres

diferir, dejando para después de las demás cosas; por eso es por lo que debes

empesar. «Quiero—dices—proveerme de lo que necesito para vivir.» Aprende
a proveerlo al mismo tiempo que vives. Si hay algo que impida vivir bien,

nada impide morir bien. La pobreza no retrae de la filosofía, ni aun la misma
indigencia. Los que la buscan con diligencia, han de sufrir si es menester el

hambre, como muchos la han sufrido en los asedios.» (86).

En su deseo de que se llegue al perfecto equilibrio y de remo-

ver todos los obstáculos que a ello se opongan, Séneca, apoyándose

en la misma simplicidad o ingenuidad de la naturaleza, manda
que se cohiban los deseos de saber y alcanzar la ciencia. El cri-

terio acerca del equilibrio pasional en este punto es enteramente

distinto del de Panecio y Posidonio y representa la vuelta al pri-

(85) Epist. 90.

(86) Epist. 17, FicSe. I, 70. Los pasajes en que recomienda la pobreza
como medio y condición para el equilibrio de las pasiones y la libertad

del ánimo y como fidelidad en la imitación de la naturaleza, son numero-
sos. He aquí algunos: Epist. 2, FicSe. I, 7; 4 I, 14 a 15; 5 I, 16 y 17; 17 I,

70 a 74; 20 I, 83 a 88; 22 I, 98; 48 I, 186; 90 I, 454 ss.; 108 I, 606 y si-

guientes, 109-621 ss.; 119 I, 686 ss., 120-692 ss., Í23 I, 718 ss. De Benc-

ficiis, lib. II, 2, FicSe. II, 239; Ad Heluiam matrem, de Consolatione XII,

FicSe. III, 378.
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mer período de la Estoa y aún a la doctrina cínica. Para Panecio

y Posidonio es propia del sabio Ja investigación de los fenómenos

de la naturaleza y el cultivo de las ciencias, y a los sabios se deben

los inventos y los adelantos. Séneca, ciñéndose al concepto tradi-

cional de «sabio>> y «sabiduría» del estoicismo, tiene la sentencia

contraria que va exponiendo por las diversas ramas de la ciencia.

«Deseas saber que' es lo que opino acerca de los estudios liberales. No envi-

dio ni tengo por grande a nadie que se dedique al lucro. Esos ejercicios pueden
ser meritorios y hasta cierto punto útiles, si fomentan el ingenio y no lo entor-

pecen. Pero en ellos sólo hemos de ocuparnos en tanto que el espíritu no puede
hacer cosas mayoi es: rudimentos son, no obras nuestras. Bien sabes por qué se

les llama estudios liberales: porque son dignos del hombre libre. Por lo demás
uno sólo es el ejercicio liberal, el de la sabiduría, que es sublime, fuerte, mag-
nánimo: los demás son bajos y pueriles. O es que tu crees que puede estar el

bien en las cosas que pueden ser ejercidas por los hombres más envilecidos y
depravados? .. Algunos se han preocupado de investigar si las profesiones li-

berales hacen bueno al hombre. La verdad es que (tales ocupaciones) ni pro-

meten ni se preocupan de esa ciencia. El gramático trata del arte de hablar, a

veces se extiende al estudio de los hechos históricos, cuando más al de la poesía.

¿Y cuál de estas cosas es camino para la virtud? La descripción de las sílabas,

la fluidez de la palabra, la erudición de las fábulas, la ley y medida de los ver-

sos... ¿cuál de estas cosas libra del miedo, cura de la codicia, refrena la luju-

ria? Pasemos a la Geometría y a la música: no encontrarás en ella nada que

prohiba temer, que prohiba desear. El que ignora esto en vano sabe aquello. A
contar me enseña la Aritmética acomodando los dedos a la avaricia... ¿Que' me
aprovecha saber dividir una parcela de tierra si no sé dividirla con mi herma-
mano?... Sabes qué es una línea recta; pero ¿qué te aprovecha si ignoras en qué
consiste la rectitud de la vida? Vengo ya a la (ciencia) que se gloria con el

nombre de conocimiento del cielo... ¿Qué aprovecha saber esto?>>... «Hasta
aquí convengo con Posidonio; pero no concedería el que hayan sido inventadas

por la filosofía las artes de uso cotidiano en la vida, ni daré tal gloria a tales

invenciones. Ella, dice, enseñó a fabricar casas a los hombres que vivían en

huecos disgregados, malamente cubiertos, acogidos a las cuevas de peñas o a
los troncos de los árboles corroídos; a construir casas. Yo creo que la filosofía

no excogitó más estas invenciones de pisos sobre pisos, de ciudades sobre ciu-

dades, que los viveros cerrados de peces ideados para que la gula no tuviera que
arriesgarse a las tempestades, y para que mientras bulle el piélago enfurecido

la glotonería tuviera sus puertos donde cebar rebaños de peces de diversas cla-

ses. ¿Qué dices? ¿Que la filosofía enseñó a los hombres a tener ¡laves y cerra-

duras? ¿Y qué otra cosa sería sino dar con ello señales de avaricia? ¿Pudo la

filosofía enseñar la construcción de estas casas con tan grave peligro para sus

moradores?... Créeme: bienaventurados los tiempos en que los arquitectos no
existían... También destento de Posidonio cuando dice que las herramientas

fabriles fueron ideadas por varones sabios... Todas estas cosas las ha inventa-

do la sagacidad, no la sabiduría» (87).

En la misma carta contrapone la sobriedad en el saber, que se

acomoda a la simplicidad e ingenuidad de la naturaleza, a la com-

plejidad de lo que hoy llamaríamos progreso. No obstante, Séne-

(87) Epist. 88, I, 443 ss. y epist. 90, I, 456 ss.
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ca, monos hosco y retraído en su conducta que en su doctrina

(diferencia que, como ya hemos apuntado, él mismo reconoce

como una debilidad), se sintió atraído por los misterios y fenómenos

del mundo físico al cultivo de las ciencias naturales, y a esos temas

dedicó una parte considerable de sus escritos. Es verdad que cuidó

de justificar esta ocupación con propósitos de carácter genuina-

mente estoico de elevación sobre las cosas y preocupaciones viles

de los hombres vulgares (88).

La doctrina de la apatía halla en la naturaleza otro argumento:

el de la misma impasibilidad e imperturbación de la naturaleza

umversalmente considerada. Decimos umversalmente considera-

da, porque precisamente en este punto se da en la doctrina estoica,

y particularmente en la de Séneca, una característica que la dis-

tingue esencialmente de la doctrina pasional agustiniana y que

la hace aparecer ante la pasionología del Obispo de Hipona como
inconsecuente y truncada. En efecto, para Séneca, el universo, en

su ser y en su proceder o evolucionar, tiene la perfección de la indi-

ferencia, de la impasibilidad e imperturbación, que Séneca rela-

ciona muchas veces con la fatalidad, o sea, con el influjo o fuerza

del hado. Por consiguiente, el hombre que se ajusta perfectamente

a la naturaleza es indiferente, imperturbable, apático. De ello se

sigue otra consecuencia de gran importancia: que los afectos y
las tendencias pasionales son antinaturales, no sólo en el sentido

de que perturben el orden de la naturaleza, sino también (y esto

es lo más interesante) en el sentido de que no se deben a la natu-

raleza ni se fundan en ella, sino que se deben al artificio vicioso

del hombre.

San Agustín, cuando, después de disipadas en su conversión

las terribles dudas y perplejidades ante el problema de la presen-

cia del mal en la vida, fué desarrollando en las Confesiones y en

sus disputas sobre la concupiscencia su doctrina pasionológica,

no podía admitir que los apetitos y tendencias y los afectos y el

amor fueran en su propia entidad antinaturales o artificiales. Más

aún: puesto que eran algo positivo eran naturaleza, y, como tal,

cosa buena puesto que la naturaleza es obra de Dios y lo que Dios

hace es bueno. La solución genial del conflicto entre el bien y el

mal la daba la teoría de los dos amores (solución a la vez meta-

física y psicológica) en la que todo lo positivo se salva como bue-

(88) Quaest. Nat., lib. I. Prólogo, FicSe. II, 397
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no, y lo malo consiste en una falta de rectitud, en una desviación,

en lo que pudiéramos llamar más que error culpable crrorculpa (89).

El propio Séneca no pudo ser del todo consecuente con su

doctrina de la artificialidad de los afectos. Si se agrupan los diver-

sos pasajes en que toca este problema y luego se considera el lugar

o encaje de los escritos de Séneca a que pertenece cada uno de

ellos, se ve que el filósofo cordobés encontró tres serias dificul-

tades para sostener con todas sus derivaciones la doctrina de la

artificialidad de las pasiones. Una de ellas consistía en la innega-

ble bondad de algunos afectos, como los que nacen de la honesta

amistad o del amor, v. gr., a los discípulos, afectos que él reco-

mienda en sus cartas a Lucilio. La otra dificultad aparecía en lo

arraigado que se mostraban algunos afectos y lo espontáneamente

que se producían algunos sentimientos que de ellos derivaban,

v. gr., el amor a los hijos y el dolor que se seguía a la muerte de

ellos. Séneca no puede apelar de un modo absoluto a la artificia-

lidad cuando en los tratados De Consolationc aconseja la reacción

contra el dolor, y el esfuerzo por conservar el equilibrio del ánimo.

Pero hallaba otra dificultad más grave, por lo mismo que era más
filosófica. No podía negar que las tendencias primarias, dirigidas

a la conservación del individuo y de la especie, son naturales

a éstos y, por lo mismo, se articulan con la naturaleza universal

que, según él, procede con sencillez, pureza ontológica y equili-

brio. Admitido el origen natural de esas tendencias no quedaba

camino para atacar la naturalidad de los estados y fenómenos

pasionales, que no eran sino grados y derivaciones de esas ten-

dencias. Séneca se refugiaba, como hemos visto más arriba, en el

principio de que «la naturaleza es sobria y sencilla y se contenta

con el mínimo». En realidad lo que sucedía es que el filósofo no

invocaba la sencillez de la naturaleza, ni afirmaba la artificialidad

de los afectos como metafísico o como cosmólogo, sino como anti-

pasionalista. De ahí que la doctrina del equilibrio pasional quede

en Séneca, como en los demás estoicos, desprovista de un sólido

fundamento metafísico y cosmológico, pues el título de la sobrie-

dad e impasibilidad de la naturaleza es invocado por Séneca más

(89) La afirmación de que «lo malo» formalmente es negativo la hicie-

ron otros filósofos anteriores a San Agustín, como es bien sabido; pero

en la teoría de los dos amores (que trasciende y empapa todo la concepción

agustiniana del mundo en el espacio-creacción—y en el tiempo-Historia
o M'^tahistoria— ) se halla contenida la aplicación onto-psíco-teológica.
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que como la razón de un precepto categórico, como un ejemplo ideal.

Las mencionadas dificultades son planteadas por el propio

Séneca en dos cartas a Lucilio: la 116, en que trata de los afec-

tos, y la 117, en que trata del deseo de saber. Dice en la prime-

ra, proponiendo sin ambages la cuestión, desde el comienzo de

la carta:

«Muchas veces se pregunta si bastará el que los afectos sean moderados
o si será menester no tener ninguno. Los nuestros (estoicos) rechazan todos;

los peripatéticos los moderan. Yo no veo cómo pueda ser saludable o útil la

moderación de la enfermedad.))

Pero después de hecha esta afirmación radical, previendo la

dificultad que se le puede oponer en nombre de las tendencias

naturales y primarias, añade a continuación:

«No temas: no te arrancaré nada de eso que no quieres negarte. Me mos-
traré suave e indulgente y permitiré te des a las cosas que juzgas necesarias

para la vida o útiles o deleitosas: únicamente te impediré lo que haya de vicio

en ello. Y cuando te prohibo el desear codiciosamente y te permito el querer,

me muevo a ello, para que eso mismo lo hagas sin tener que temer nada y con
prudencia, y así disfrutes más esos mismos deleites. ¿No te kan de aprovechar

más si tú los dominas, que si los sirves?»

Como se ve, lo que ahora reprueba no es el apetito en su enti-

dad, sino el desorden o exceso del apetito; mas en seguida parece

volver a su posición anterior:

«Pero es natural—dices—sufrir por la falta del amigo, derramando jus-

tas lágrimas. Natural es preocuparse por la opinión de que se goza entre los

hombres y entristecerse por la adversidad: ¿por qué no permites este miedo tan

razonable a la mala opinión?» Y responde Séneca: «No hay vicio sin justifi-

cación. Para nadie el vicio deja de ser una cosa vergonzosa y rechazable; pero

esto sólo es ineficaz. No lograrás que te deje, si permites que empiece. Todo
afecto es débil al principio. Después, él se procura fuerza y se consolida según

avanza. Y es que se le rechaza más fácilmente que se le expulsa.» (90).

Y esa es la meta que propone Séneca: la exclusión del afecto,

aunque parezca o sea lícito. Sin embargo, una vez más ha de tor-

nar al origen natural del mismo, para una vez más propugnar su

estrangulamiento:

«¿Quién negará que todo afecto fluye de alguna causa en cierto modo natu-

ral? El cuidado de nuestras cosas nos ha sido mandado por la naturaleza;

pero el más pequeño desorden en ello ya es vicio... Luego, resistámoslos cuando

pretenden entrar, pues, como he dicho, con más facilidad se logra el que no

(90) Epist. 116, FicSe. I, 665-668.
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iiitreu que el que salgan. Pero permíteme—dirás—dolerme algo, temer algo.

Pero si ese algo va alargándose mucho ya no podrás ponerle fin cuando quie-

ras... Que elegantemente, a mi parecer, respondió Panecio a cierto adolescente

que le preguntaba si el sabio podría amar. Del sabio—respondió—ya vere-

mos; mas a ti y a mi, que estamos todavía muy lejos de ser sabios, no nos con-

viene caer en una cosa que altera, debilita, esclaeiza y envilece... Pues lo que

Panecio respondió al que ¡^preguntaba sobre el amor, eso digo yo de toa clase

de a/ecos.» (91).

Más sutil e intrincada se ofrecía la cuestión que trató en la

carta siguiente. Séneca, según ya expusimos más arriba, incluía

entre los apetitos que es menester cohibir, el apetito de saber, e

impugnaba el cultivo de las ciencias particulares menosprecián-

dolas porque no ayudan para conseguir la apatía. Por otra parte,

para él, como para los demás estoicos, la sabiduría era el sumo
de los bienes, pues se identifica con la apatía perfecta, o es su

causa o es su efecto (esta triple relación se puede deducir de las

diversas expresiones de los estoicos). Ahora bien: el saber que pro-

porcionan las artes particulares es verdadero saber, y, por lo tan-

to, parte de la sabiduría. Si, pues, ésta es un bien o el mayor de

los bienes, el saber de los estudios liberales es también, aunque

parcial, un bien, y si el apetecer un bien es bueno, el apetito de

saber es un apetito bueno, un afecto bueno, un bien. Séneca plan-

tea con toda claridad el problema, reconociendo sinceramente su

dificultad:

«Grave negocio es el que me planteas y, sin saberlo, me empujas a un plei-

to difícil y molesto, proponiéndome tales cuestiones, en las que ni puedo disen-

tir de los nuestros sin detrimento de su gracia, ni consentir sin detrimento de

mi conciencia. Preguntas si es verdad la sentencia de los Estoicos de que la

sabiduría es un bien, y el saber no es un bien.»

Pero esa claridad y llaneza no resplandece en la solución del

problema. El filósofo desplega en torno de él la fuerza y los recur-

sos de su ingenio penetrante y sutil; pero no logra dar una solu-

ción que satisfaga. Después de exponer la teoría de que todo bien

es cuerpo y de afirmar la célebre doctrina de que la sabiduría es

cuerpo o corporal, afirma que sólo es bueno el saber que lleva

a la sabiduría entendida en el sentido de libertad o equilibrio de

las pasiones, y que el querer insistir en la cuestión apurando las

dificultades es cosa vana y opuesta a la misma sabiduría:

«Esto es sabiduría, esto es saber: no agitar el afán vanísimo de la agude-
za con cuestiones inútiles... Aparta esas contiendas ociosas... Más vale que

(91) Epist. 116, FicSe. I, 667.
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digas qué razones hay para que el ánimo no se deje perturbar por la tristeza

ni por el temor. O cómo me desharé de esta carga de secretas concupiscencias.

Trátese de algo que valga... Dejemos estos entretenimientos sutiles y allegué-

monos a las cosas que nos han de ser de algún provecho... ¿Preguntas cuál
es la diferencia entre la sabiduría y el saber? Te entretienes en atar y desalar

con nudos una mole inmensa que está pendiente sobre tu cabeza? No nos ha
dado la naturaleza el tiempo tan benigna y generosamente para que nos sea

permitido perder algo de él... Y ten cuenta, que el ánimo tiende más a entre-

nerse que a corregirse y a hacer de la filosofía un pasatiempo, siendo así que
es un remedio. No sé cuál sea la diferencia entre la sabiduría y el saber; pero

sé que no me interesa el saberlo o no saberlo. Dime: cuando hubiere aprendido
la diferencia entre la sabiduría y el saber, ¿sabré? ¿Para qué, pues, me haces

detenerme en las palabras mejor que en las obras? Enséñame a ser más fuerte,

más firme, igualen los vaivenes de la fortuna, superior a ella.» (o2 )-

Acaso hubiera sido aún mayor la dificultad si hubiera tratado

tan de propósito y tan extensamente como del apetito de saber

de otra tendencia también arraigada profundamente en la natu-

raleza: la tendencia del amor. San Agustín decía: «Quid magis

dcsiderabam quam amare et amarh, y este deseo tiene un lugar

y un valor verdaderamente medulares en la doctrina pasionoló-

gica de San Agustín. En las obras de Séneca, por el contrario, son

sumamente raros los pasajes en que se habla del amor, y en ellos

muy rápidamente e incidentalmente. La doctrina de esta pasión,

que para San Agustín es radical, hay que deducirla en las obras

de Séneca de sus ideas acerca de las tendencias pasionales en gene-

ral, pues sobre ella no hace en particular ni análisis, ni justifica-

ción a base de la naturaleza, ni consideraciones acerca de su regula-

ción y dirección. Este silencio probablemente no es premeditado;

pero concuerda perfectamente con las ideas rigurosamente anti-

pasionales de Séneca, pues es lógico que, profesando éste el per-

fecto equilibrio por represión con tendencia al aniquilamiento, no

quisiera utilizar una fuerza que en sí misma contiene (y así lo

considera San Agustín) el germen de todas las tendencias afecti-

vas y pasionales, y, por lo mismo, según el pensamiento estoico,

de todas las perturbaciones y desequilibrios del ánimo.

En una de las cartas anteriormente mencionadas aducía

Séneca, para defender su opinión, de que no eran admisibles los

afectos ni aun en un grado moderado, la sentencia de Panecio,

que no concedía a un joven la pasión del amor y prescindía de

si se podría o no conceder al sabio. Séneca concluía que lo que

(c>2) Epist. 117, FicSc. I, 668 ss.
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Panecio decía del amor él lo decía de todas las pasiones en contra

de la opinión de Aristóteles. Resulta, por consiguiente, al menos

de este pasaje, que, según el filósofo estoico, era menester arrancar

de raíz la pasión del amor. Hay otros lugares de sus obras en los

que se muestra tolerante con ella por diversas razones. En los

tratados De Consolatione parece detenerse ante la fuerza de la

naturaleza; pero opina que el amor ha de estar tan templado que

la pérdida o la ausencia del amado no puedan causar perturbación.

En varias cartas a Lucilio, al hablarle de la amistad, y en una

en que le habla de los sentimientos humanitarios que hay que

tener para con los esclavos (93), hace referencias al amor (en la

última citada dice, hablando de Dios, «qui colitur et amatur»), en

un sentido que parece indicar una inclinación estimativa más
que un afecto caluroso y cordial.

El equilibrio pasional y las relaciones del hombre con la divini-

dad.—Otro elemento esencial y, por lo tanto, fundamentalmente

difercnciador de los sistemas pasionológicos, es el concepto que se

tenga de la vida pasional y de sus estados como causa de unión

o desunión del hombre con la divinidad. Es evidente que entre

un sistema en el que el equilibrio pasional es un medio de aseme-

jarse, de tender y de unirse a la divinidad, y otro sistema para

el que el equilibrio tiene por fin exclusivo el verse libre de los sufri-

mientos que se experimentan en los estados de desgarramiento,

hipertrofia o esclavitud pasional, o gozar más armónicamente de

los objetos de las diversas tendencias, hay una diferencia que

justamente puede calificarse de esencial.

Al intentar estudiar esta cuestión en la doctrina de Séneca, la

primera dificultad que se ofrece es la de la duda acerca de sus

ideas teológicas. ¿Es monoteísta o politeísta, panteísta o defensor

de la existencia de un Dios personal? El resurgimiento moderno

de los estudios sobre Séneca ha vuelto a agitar esta cuestión, en

la cual se da la discrepancia de apreciaciones que hemos obser-

vado se da también respecto del estoicismo en general. Aquí no

hemos de entrar en la discusión para tomar partido por ninguna

de las sentencias.

Únicamente consignaremos aquello que es importante para

calificar la doctrina de Séneca como sistema pasionológico y sirve

para diferenciarla de los demás. Es lo siguiente:

(03) Epist. 47, FicSe. tj 182.
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r. Séneca tiene afirmaciones por las que se muestra politeís-

ta y adorador de los dioses, y tiene, por el contrario, otras, más
detenidamente desarrolladas, en las que se muestra partidario de

la existencia de un solo Dios. Entre estas últimas la mayoría o

son de carácter francamente panteísta o se resienten notablemente

de este carácter. En otros lugares parece admitir un Dios perso-

nal. La contradicción entre politeísmo y monoteísmo se puede

salvar fácilmente como se salva en Platón, Cicerón, etc. No sucede

lo mismo con la contradicción entre panteísmo y teopersonalismo.

Si se tienen en cuenta todos los pasajes se puede sacar como resul-

tante que: a) Séneca no se planteó expresamente el problema de

la naturaleza de Dios, ni trató de procurar una solución nisiquiera

para sí mismo, b) Séneca tiene dudas y vacilaciones sobre si Dios

se identifica o se distingue del universo y de la naturaleza (94).

c) Séneca, de hecho, ha concedido poca importancia al problema

de Dios y dedica a este asunto muy breves pasajes.

2. Consecuencia de lo anterior es que la doctrina del equili-

brio pasional en Séneca se salva no sólo esencialmente, sino tam-

bién íntegramente, sin consideración alguna a la divinidad. Esta

cuestión queda fuera del sistema antipasional completo de Séneca.

3. Consiguientemente el equilibrio pasional en Séneca no es

un medio de ordenación del hombre a Dios; mucho menos un cami-

no para la posesión de Dios. Es un estado que hace al hombre

semejante por la apatía a Dios, y que, en el caso de que las almas

sean inmortales (acerca de lo cual Séneca se muestra dudoso),

será un medio para que los "hombres lleguen a ser compañeros de

(94) En diversos lugares de sus obras habla de lo noble que es el ejer-

cicio de reflexionar sobre la naturaleza de los dioses (así, por ejemplo, en

la carta 8 a Lucilio, en la carta varias veces citada de la inanidad de los

estudios liberales y en el comienzo de su tratado De Quaestionibus Natu-

ralibus). Pero de hecho él no trata estas cuestiones de una manera directa

y detenida. Además de la contradicción resultante de hablar unas veces

como quien admite la existencia de muchos dioses (carta 76; De Quaesiion.

Nat., lib. V, cap. 18, FicSe. III, 630; Ad Polyb. De Cons. XII, FicSe. III,

336, y en otros muchos lugares) y otras la de una sólo, hay pasajes en que

indistintamente y casi simultáneamente adopta las dos posiciones de mono-

teísta y politeísta y otros en que la imprecisión y aun la confusión de ideas

es tan notable como en el cap. 45 del lib. II del tratado De Quaesiion.

Nat., donde con suma ligereza afirma que no tiene inconveniente en llamar

Dios (Júpiter), no a la estatua que se venera en el Capitolio, sino a la fata-

lidad, a la providencia, a la naturaleza o al mundo: «ipse enim est hoc quod

vides totum, partibus suis inditus, et se sustinens et sua.» (FicSe. III, 498).

Las afirmaciones panteístas o de sabor panteístico son innumerables.
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los dioses en la vida futura (95). Estas son las razones relaciona-

das con la divinidad que Séneca invoca para exhortar al equili-

brio pasional.

4. La independencia que en la doctrina de Séneca tiene el

problema pasional respecto del concepto de la divinidad y de las

relaciones del hombre con Dios, aparece aún más clara en las afir-

maciones explícitas del mismo filósofo. El cual dice que el hom-

bre que llega a la apatía es igual a Dios y aún superior a él, pues

tiene más mérito (96); que el sabio es tan libre y soberano que se

halla libre de todo temor a los hombres y a Dios (97); que el estu-

dio y las pieocupaciones acerca de la divinidad sólo tienen un

valor secundario en la verdadera filosofía, cuya preocupación

esencial es librar al hombre de afectos y temores de todas clases

que le perturben y le impidan llegar a la apatía (98).

En les documentos que pudiéramos llamar fundamentales res-

pecto de la doctrina de Séneca sobre el equilibrio pasional, pues

en ellos la desarrolla de una manera más completa y con los moti-

vos y razonamientos que suele considerar más eficaces, no aparece

la idea de la divinidad ni como voluntad imperativa, ni como
criterio regulador, ni como fin al que el hombre tiende por medio

de la lucha con sus pasiones, ni como causa o condición de la feli-

cidad del hombre apático. (Más adelante veremos si se puede

asignar a la apatía uno o varios fines, según la doctrina de Séne-

ca.) Así puede comprobarse en las cartas 24, 32, 76, 82, 92, en los

tratados De Consolatione, De Brevitate Vitae, De Vita Beata, De

Tranqiiillitate Animi que hacen pensar (especialmente la penúlti-

ma de las mencionadas) en el imperativo categórico de Kant.

Lo mismo se diga de las cartas ascéticas 5, 21, 58, 69, etc.

Teofísica y equilibrio pasional.—De lo dicho más arriba se des-

prende que Séneca vacila entre el panteísmo y la afirmación de

un Dios personal. Se desprende también que la idea de Dios no es

necesaria en la teoría pasionológica de Séneca. Sin embargo, se

(95) Acerca de la inmortalidad del alma, Séneca adopta una posición

de duda semejante a la de Cicerón, en las Tusculanas y en el tratado De
Scnectute. Otras veces muestra su esperanza de que los dioses pueden alar-

gar la vida de los hombres (Epist. 58, FicSe. I, 233-234).
Para recomendar la represión de las pasiones, aun en el secreto, alega

a veces la omnipotencia de Dios, que puede ser interpretada en un sentido

panteísta: Epist. 83, FicSe. I, 385.

(96) Epist. 31, FicSe. I, 138-139; 73 I, 312-313.

(07) Epist. 29, FicSe. I, 128.

(98) Epist. 66, I, 257.
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puede intentar colocar la doctrina del equilibrio pasional tal como
la concibe Séneca en una concepción total del universo, plasmada

con la articulación de las ideas cosmo-teológicas del mismo filó-

sofo. Así tendremos un término más de comparación entre la doc-

trina del equilibrio pasional en Séneca y la misma doctrina en

San Agustín, y entre la visión total del mundo a través del proble-

ma antropológico en el filósofo cordobés y la misma visión en el

Santo Doctor africano.

Ya hemos visto más arriba (pág. 156 y ss.) el valor que la natu-

raleza umversalmente considerada con la pureza, sencillez, sobrie-

dad y equilibrio que Séneca le atribuye, tiene como modelo y moti-

vo del equilibrio pasional del hombre. Podemos decir que Séneca,

más que a la idea de un Dios personal, y aun que al panteísmo

en su sentido filosófico estricto, se inclina a un concepto peculiar

suyo de la naturaleza o del universo, considerándolos dotados de

un carácter y de una excelencia divinos (aunque prescinde de la

cuestión—o la evita—de si se identifica con la divinidad) en su

ser y en su manera de proceder, transformarse y regenerarse. Uno

de los resultados de esas cualidades divinas de la naturaleza es el

Hado, o sea la necesidad y fatalidad con que se van sucediendo

los fenómenos y acontecimientos cosmológicos; necesidad y fata-

lidad que vienen a ser como la impasibilidad o imperturbabilidad

en su grado más eminente: la apatía indefectible de la naturale-

za (99). El influjo del Hado se extiende también a la histeria, tanto

a las líneas más generales que determinan y preparan la extinción

del universo por el fuego y su posterior regeneración, como a los

acontecimientos que hacen reaccionar al hombre mediante sus

tendencias y pasiones de afección y de repulsión o temor. Pero

en la historia hace entrar Séneca un nuevo elemento; la Providen-

cia, a la que se refiere muchas veces en casi todas sus obras y a

la que dedica el tratado que lleva por título: Quarc aliqtia incom-

moda bonis viris accidant cum providenta sit. Si nos atenemos en

particular a cada una de las frases en las que Séneca habla de la

Providencia, vemos que ésta unas veces es atribuida a los dioses,

otras a la divinidad tomada en un sentido abstracto, algunas a un

Dios que parece personal y único (100). Pero la tendencia predo-

(99) Véase, por ejemplo, Ad Polybinm de Consolatione IV, FicSe. III,

320-1.

(100) Basta ver las primeras páginas del tratado para notar las vaci-

laciones de Séneca o lo poco que se preocupa de que la providencia sea

de Dios o de los dioses.

L68



minante es a relacionar la Providencia con la misma naturaleza

y a hacerla depender del modo de proceder y evolucionar de la

misma con las virtudes y propiedades indicadas. Así resulta que,

para justificar en nombre de la Providencia las adversidades que

padecen los buenos, más que a la razón de que lo adverso que les

sucede está ordenado por Dios para su bien, se dice que a los que

son buenos no les sucede nada adverso, porque están impasibles

ante todos los acontecimientos y no les perturba nada:

«¿Por qué a los hombres buenos les suceden muchas adversidades? Al
hombre bueno no le puede suceder nada malo: los contrarios no se mezclan.

Del mismo modo que ni los muchos ríos, ni las muchas lluvias del cielo, ni

la afluencia de tantas aguas de fuentes medicinales cambian el sabor del mar,
ni lo atenúan siquiera, asi el ímpetu de las cosas adversas no perturba el áni-

mo del varón fuerte. Permanece firme en su ser y convierte en su color todo

lo que le sucede. Es más poderoso que todo lo que sucede fuera.» (101).

Coincide perfectamente con la teoría de que el bien del hombre
consiste precisamente en la apatía.

No queda muy claro el pensamiento de Séneca (ni en el men-

cionado tratado de la Providencia ni en los demás escritos) acer-

ca de las relaciones entre el Hado o fatalidad y la Providencia.

Ambos pertenecen a la perfección del universo y el Hado parece

la ley más universal. Dentro de ella se desenvuelve la Providencia

regulando los acontecimientos más directamente unidos con el

hombre, y dentro de la ordenación de la Providencia la vida pasio-

nal del hombre, que es equilibrio en el apático y desequilibrada en

el que no lo es.

Esto supuesto, simbolizando las ideas de Séneca sobre la per-

fección por medio de círculos o esferas (para lo cual nos dan funda-

mento algunas expresiones que usa al hablar de la regularidad

e ineluctabilidad del universo en su evolución, extinción y rege-

neración o tomar y volver de los seres y de la Naturaleza entera),

podemos representarnos el concepto o visión del universo, según

Séneca, por una serie de círculos concéntricos, de los cuales el

más externo representa la perfección de la naturaleza tomada
ésta en su universalidad o totalidad; dentro de él está el del Hado

y dentro de éste el de la Providencia que envuelve la vida pasional

del hombre. Como la Naturaleza universal y el Hado y la Provi-

dencia son en el sentir de Séneca perfectos, con la perfección de

(101) De Providentia (así llamaremos la obra para abreviar), capí-

tulo II, FicSe. III, 6 s.
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la sencillez, la pureza o sobriedad y la impasibilidad, se repre-

sentan por circunferencias. El hombre, en cambio, será más o me-

nos perfecto, más o menos semejante a la Naturaleza, según que se

acerque más o menos a la apatía. Cuando no ha llegado a ésta

REPRESENTACION GRfiViCR DE LR VISION

DEL UNIVERSO SEGUN SENECR
Fig. i a

He aquí cómo se podrá interpretar gráficamente la visión del mundo,
según Séneca.

tiene la imperfección del desequilibrio por sus aficiones y sus

repugnancias, sus apetitos y sus temores, representados por las

turgencias y sinuosidades que quiebran la línea de la sencillez y
la impasibilidad.
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Las flechas centrípetas que unen entre sí las diversas esferas

son los influjos de perfección universal de la Naturaleza, que por

una parte determinan la evolución del mundo y de los seres (por

eso aparecen no en dirección vertical o radial que indicaría esta-

tismo y fijeza, sino en dirección oblicua, que indica dinamismo y
vuelta o evolución), y por otra, sirven de vínculo que une estrecha-

mente todos los seres del universo entre sí, conforme a la concep-

ción estoica, no tanto de coordinación subordinada (que es propia

de la concepción agustiniana y cristiana) cuanto de cuasi-fusión

panteística o próxima al panteísmo y de reiteración periódica de

todo el proceso evolutivo del mundo (102).

Queda también por averiguar si, según la mente de Séneca,

Fio. 2.a

el desequilibrio pasional del hombre llega a perturbar el mismo

orden de la Providencia. El de la fatalidad inexorablemente se

cumple, sea cualquiera la conducta pasional del ser humano. En
el perfectamente apático se realiza el ideal de sencillez, impasibi-

lidad y equilibrio de todo el universo (Fig. 2. a
).

LA DOCTRINA DEL EQUILIBRIO PASIONAL

Del estoicismo se dice, por una parte, que deriva de la doctri-

na cínica, y, por otra parte, se afirma que su manera de regular

la vida pasional coincide de hecho con la manera de regularla que

tienen los epicúreos.

(102) Elorduy, o. c. p. 229.
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En verdad, la apatía estoica no es, materialmente considerada,

una cosa intermedia entre el aniquilamiento cínico y la ataraxia,

sino un estado (y la doctrina una doctrina), insegura que oscila

entre los dos extremos, acercándose a uno o a otro sin poder guar-

dar un punto fijo equidistante de ambos. Es en el elemento formal

de la doctrina, en los fundamentos ya vistos, en la teleología, que

hemos de ver, en lo que consiste su posición peculiar respecto del

cinismo y el epicureismo.

Las mismas oscilaciones se dan en la doctrina de Séneca, que

unas veces propone como ideal de la vida pasional la medietas

áurea, casi idéntica al goce armónico de todas las tendencias pasio-

nales que defiende el epicureismo, considerando las virtudes como
instrumento de moderación de los apetitos, y otras, la apatía rigu-

rosa y radical, muy próxima al aniquilamiento cínico. La idea de

la mediocritas prevalece cuando habla en un sentido más teórico

y haciéndose cargo de las dificultades de la verdadera apatía en

el sentido riguroso de la palabra; el aniquilamiento pasional domi-

na en los consejos, normas y conceptos de orientación práctica

y cuando refuta la doctrina de ciertas escuelas, v. gr., de la de

Aristóteles.

El equilibrio pasional.—En los documentos que hemos llama-

do fundamentales más arriba hay varios en los que se expone el

estado del equilibrio pasional por la moderación en el uso de las

cosas y en la satisfacción de los apetitos. Con frecuencia, la oca-

sión de inclinarse más a la mediocridad que al rigor es el deseo de

evitar excentricidades o también pasiones ocultas que brotan con

los rigores exteriores y son causa de desequilibrio interior. En la

carta 5.
a a Lucilio (103) se describe este estado de moderación y

mediocridad, con conceptos, a veces, que están en contradicción

con los expuestos en otros documentos.

«Esto te aconsejo: que no hagas nada que sea llamativo en tus costumbres

o en tu género de vida, como acostumbran los que más que aprovechar desean

ser vistos... Si ya el mismo nombre de filosofía, aunque se profese con modes-

tia, despierta envidias, ¿qué será si empezamos a sustraernos al trato con los

hombres? Sean interiores nuestras desemejanzas con los demás; pero nuestro

aspecto acomódese al de la gente. No tengamos riquezas en piezas de oro cin-

celadas; pero no juzguemos que es indicio de frugalidad carecer de oro o de

plata. Portémonos de suerte que hagamos una vida mejor que la del vulgo;

no opuesta a ella, pues, de lo contrario, ahuyentamos y espantamos de nos-

otros a los que queremos enmendar... Moderemos nuestra vida entre las costum-

(103) FicSe. I, 15 ss.
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bres buenas y las comunes. .. Grande es elque tanto sabe usar las cosas de barro

cotno las de plata, y no es menor elque usa las de plata como las de barro.

De espíritus débiles es no saber soportar las riquezas.»

En la carta 59 compara al sabio, per lo que a su vida pasional

se refiere, con el jefe de un ejército, al que obedecen perfectamente

todos sus subditos (104). El equilibrio se extiende a la moderación

en el saber ( Plus scire vellc quani sit satis intemperantiac genus

est (105); en el dolor por la muerte de algún ser querido (Moleste

fero decessisse Flaccum amicum tuum: plus tamen acquo Adere te

110I0. Illud ut non doleas vix audebo exigere, ct esse meliits scio (106),

y en la estima de la propia vida, tema que frecuentísimamente

trata en sus cartas a Lucilio.

En los lugares de sus obras en que pone la apatía no en el ani-

quilamiento pasional, sino en la moderación, reconoce que se

puede dar el equilibrio propio del sabio simultáneamente con el

dolor o el deleite y deseo no sólo de la parte puramente sensitiva

del hombre, sino aun de la parte inferior del espíritu más en con-

tacto con ella: el equilibrio reina en la porción superior impertur-

bable en medio de la tempestad del sufrimiento o de las solicita-

ciones del placer (107). Este equilibrio, en el que consiste la hones-

tidad, es también la misma felicidad, pues él basta para hacer al

hombre dichoso aun en medio de los mayores dolores y tormen-

tos (108).

Séneca hace aplicaciones prácticas de esta doctrina general

a casos particulares. Así, por ejemplo, habla del equilibrio pasio-

nal de los políticos que deben cohibir el dolor y la tristeza que

les causen sus adversidades particulares, y no buscar consuelo

que les distraiga de velar por el bien de la sociedad (109). Se refiere

a la imperturbabilidad en sufrir las injurias o en escuchar las

alabanzas, ya que el único mal es ser esclavo de las pasiones y
el único bien estar sobre ellas, teniendo en el propio ánimo la paz

y la dicha (no).

(104) Figura que también usaron los escritores ascéticos y místicos

haciendo aplicación de la frase bíblica acies ordinata.

105) Carta ya citada sobre los estudios liberales 88, FicSe. I, 431 ss.

106) Carta. 63, FicSe. I, 247.

(107) Carta. 71, FicSe. I, 302-303.

108) Carta. 92, FicSe. I, 486. Lo confirma con una anécdota de Epicuro.

109) Ad Polybium: De Consolalione, FicSe. III, 325 ss.

(110) Ad Serenum: Nec iniuriam nec contum-eliam accipere sapientem,

FicSe. III, 33 ss.
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Ante la miseria de la vida humana y del mismo hombre recuer-

da la actitud de Heráclito, que lloraba ante estas miserias, fiján-

dose en que eran un mal, y de Demócrito, que se reía de ellas,

considerándolas ridiculeces. Séneca se decide por lo último, por-

que el compadecerse y llorar es ya una pasión y una miseria. Sin

embargo, como el reírse tiene algo de crueldad, prefiere mirar

con indiferencia y llevar suavemente la miseria de los hombres:

«Satius est públicos mores et humana vitia placide accipere nec in

risum nec in lacrimas excidentem.» (m).
En los tratados De Consolationc reprueba lo que excede a un

moderado dolor por la muerte del hijo, del amigo, etc., y propone

como remedio para recobrar la serenidad del ánimo el buscar

una nueva persona en quien poner el amor que se tenía en la

otra (112).

Vivir mucho es llegar pronto al equilibrio de los afectos. El

que más pronto llega es el que más tiempo y más plenamente

vive.

El aniquilamiento pasional.—Séneca afirma expresamente la

imposibilidad del aniquilamiento pasional, no sólo del entitativo,

por el cual el hombre quedaría sin capacidad de sentir, de gozar

o de padecer, sino también del afectivo por el cual el hombre de

hecho no experimenta movimiento de temor o de deseo, de deleite

o de repugnancia. En la obra Ad Serenum: Nec iniuriam nec con-

tumeliam accipere sapientem establece muy bien el contraste entre

el aniquilamiento, que es imposible, y el equilibrio, que no sólo

es posible, sino que es la meta a que debe tender el filósofo para

llegar a serlo de verdad:

«Hay cosas que afligen al sabio, pero no hasta desesperarle, como el dolor

o la flaqueza del cuerpo, la pérdida de los amigos o de los hijos, las calami-

dades de la patria que arde por la guerra. No niego yo que el sabio pueda
sentir estas cosas, pues no es razón exigirle la dureza del pedernal o del hie-

rro, ni tampoco consiste la virtud en no sentir los daños. ¿En que consiste?

En experimentar sentimiento por algunos; pero experimentarlo venciéndolo,

sanándolo, cohibiéndolo. Y en cuanto a otros daños menores, ni los siente

ni precisa echar mano frente a ellos de la acostumbrada fortaleza para resistir

a las adversidades graves, sino que no les hace caso o los juzga dignos de

risa...» (113).

A pesar de ello, como su ideal es la apatía en el sentido estricto

(ni) Ad Serenum: D¿ Tranquillaate Animi, FicSe. III, 258-259.

(112) Véase también la carta 63 a Lucilio. FicSe. I, 249-250.

(113) FicSe. III, 52-53.
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de la palabra, o sea, la anestesia de las pasiones, propende vehe-

mentemente al aniquilamiento con un radicalismo que en ocasio-

nes raya en la subversión de la naturaleza y hace pensar en el

origen cínico de la doctrina estoica. Ya en aquellos lugares en que

se muestra más moderado propone remedios, para llegar al equi-

librio pasional o para conservarse en él, que suponen el aniqui-

lamiento de los afectos más íntimos y no en aras de un amor supe-

rior, sino de la mera imperturbabilidad. No aparece en las obras

de Séneca rastro alguno de lo que pudiéramos llamar santificabi-

lidad de las pasiones. El dolor por la pérdida de los que ariiamos

se opone a la apatía de la naturaleza; la compasión es una miseria

que rebaja al que la siente; el deseo de vivir procede de juicios

erróneos acerca de nuestras relaciones con el universo y acerca

de la misma vida; la repugnancia a la muerte es propia de los

necios o de los cobardes, y es en sí misma una inconsecuencia.

El amor no tiene importancia ni llena misión ninguna en la doc-

trina moral de Séneca. Son combadísimas las veces que a él se

refiere y, casi siempre, sin considerar el valor radical de esta ten-

dencia ni hacer distinción de clases de amor, es para denunciarlo

como un elemento peligroso para la honestidad y la apatía. Las

relaciones del hombre con la divinidad carecen por completo de

carácter amoroso. La amistad, que como buen filósofo pagano,

alaba y recomienda, tiene un carácter mucho más estimativo que

afectivo, de donde resulta que al verdadero sabio no le debe causar

dolor la muerte de su amigo: «illud ut non doleas vix audebo exi-

gere, et esse melius scio», dice en la ya mencionada carta 63. Y
en los tratados De Consolatione indica para aliviar el dolor reme-

dios extrahumanos, como el de pensar que con la muerte se cum-

plen las leyes de la naturaleza^ o pensar en que los seres que ama-
mos han de morir, para ir de antemano previniéndonos contra

el dolor que nos podría causar su muerte el día en que ésta

llegue.

De aquí resulta una moral inhumana, incomprensiva del hom-
bre, incoherente con el concepto que tiene el mismo Séneca de la

bondad de la naturaleza, y falta de justificación en su misma
terribilidad, puesto que no tiene por fin proporcionar al hombre
una felicidad positiva, sino hacerle llegar a una apatía anestesian-

te y en ella descansar y morir. Uno de los documentos más repre-

sentativos de la doctrina antipasional de Séneca es la carta 24

a Lucilio, de la que expondremos aquí algunas líneas:
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«... considera estos nuestros tiempos de cuya flaqueza y voluptuosidad
nos quejamos: te mostrarán su ejemplo hombres de todas las clases, de todas

las edades, de todas las fortunas, que han sabido atajar los males con su muer-
te. Créeme, Lucilio: tan poco es de temer la muerte, como no lo es el beneficio

que en ella hay... Acuérdate, ante todo, de no considerar las cosas a bulto, sino
de mirar lo que en cada una hay: así sabrás cómo no hay en ellas nada terrible

sino el mismo temor. Lo que ves sucede a los niños, eso nos acontece a nosotros,

niños grandes: aquellos se espantan cuando ven enmascaradas aun a las mismas
personas que aman, con las que tratan de ordinario, con las que juegan... ¿A
que' me presentas las espadas, las hogueras, las turbas de hombres sanguina-
rios bramando a tu alrededor? Quita allá todo ese aparato con que te disfrazas

y asustas a los necios. La muerte es lo que ha despreciado mi esclavo hace

poco, lo que ha despreciado mi criada. ¿A qué viene ahora el describirme con
tanto aparato los azotes y el potro? ¿A qué con tanto detalle cada una de las

máquinas adaptada para causar tormento y mil otros instrumentos para hacer

carnicería en cada parte del hombre? Deja esas cosas que nos aterran; manda
callar los gemidos, las exclamaciones, la acerbidad de las voces y alaridos

de los atormentados. Porque dolor es el que desprecia aquel enfermo de gota,

el que soporta en medio de sus mismos deleites ese enfermo del estómago, el

que sobrelleva la joven en el parto. Leve será si lo puedo sufrir, breve si no lo

puedo soportar... Y tú, ¿qué? ¿Has sabido ahora por primera vez que te ame-
naza la muerte? ¿Ahora que el destierro? ¿Ahora que el dolor? Para estas cosas

has nacido... ¿Seré pobre? Lo seré entre muchos. ¿Me desterrarán? Pensaré
que he nacido allí a donde me envíen. ¿Seré encadenado? ¿Y qué? ¿Acaso soy

libre ahora? La naturaleza me ha echado encima la pesada carga de mi cuer-

po. ¿Moriré? Esto es decir que ya no podré estar enfermo, que ya no podré
estar encadenado, que ya no podré morir. .a ([T4).

En su manera de concebir la apatía llega al aniquilamiento

propio en la vida social:

«Quaeris quid me máxime ex hisquae de te audio delectet? Quod nihil audio;

quod plerique ex his quos interrogo nesciunt quid agas...D

Y más adelante:

«... considera quam pulchra res sit consummare vitam ante morténi...» (115).

En cuanto a los afectos y al aniquilamiento de ellos a que

llega el sabio, escribe en la carta 74:

«No se aflige el sabio con la pérdida de sus hijos, ni con la de sus amigos:

sob"elleva la muerte de ellos con el mismo ánimo con que espera la suya. No
teme ésta más que siente aquélla. La virtud consiste en lo que conviene: y las

obras del sabio concuerdan y se armonizan con ella. Esta concordia perece

si el ánimo, que es necesario que sea excelso, se rebaja por la tristeza o por

el deseoj> (116).

Las razones para sobrellevar con paz las adversidades más

dolorosas al corazón humano son a veces completamente extra-

(114) FicSe. I, 106-108.

(115) FicSe. I, 139-14°-

(116) Carta 74, FicSe. I, 322.
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humanas; más aún: es del todo extrahumano el equilibrio y la im-

pasibilidad con que quiere que se sobrelleven:

«Si me preguntas (te diré' que ) nada juzgo mísero para el hombre, sino

el que juzgue que hay algo entre las cosas de la naturaleza que sea mísero.

Xo me sufriré' el día que no pueda sufrir algo. ¿Me encuentro mal? Cosa es

del hado. ¿Enferma mi familia? ¿Vence una deuda? ¿Se arruina la cosa?

¿Sobrevienen daños, heridas, trabajos, temores? Suele suceder. Esto es poco:

debía suceder. Decretado está todo ello, no sucede al acaso. Si me crees cuan-
do del todo te descubro mis afectos más íntimos (ten por cierto que) estoy for-

mado de tal suerte que en todas las cosas que parecen adversas y graves pro-

piamente no obedezco a Dios, sino que estoy de acuerdo con e'l.» (117).

Ante la observación sutil de Metrodoro de que en el fondo del

dolor hay un vestigio de consuelo, y el consejo de que se emplee

éste para mitigar la pena, Séneca, considerando este consejo indig-

no, opina que lo que hace el sabio es rechazar el mismo dolor:

«dolore aut admittendum in animiim non esse atit cito expellen-

dum» (118).

En un peregrino razonamiento demuestra que nunca hay moti-

vo para llorar la muerte de los otros, pues o mueren con fortaleza,

como Sócrates, Rutilio, Pompeyo, Cicerón y los suicidas (!) o

mueren llorando su muerte, con repugnancia y cobardía al morir.

Los primeros son dignos de envidia; los segundos son dignos de

desprecio: nada se pierde con su muerte. Y saca la consecuencia:

«Ncminem flebo laetum, ncminem jlentem: Ule lacrimas meas ipse

abtersit, hic suis lacrimis effecit ne ullis dignus sit.» (119).

La muerte y el suicidio.—En la doctrina de Séneca acerca de

la represión de las pasiones es más visible la preocupación del

filósofo por la represión de las pasiones de temor y repugnancia

que por las de deseo y deleite, aunque propugna, como hemos

visto, la reducción al mínimo de las necesidades y de los placeres

y recomienda innumerables veces la pobreza, aun la más absolu-

ta. Pero aun en la renuncia a las cosas y a las satisfacciones que

producen, late siempre o casi siempre la preocupación por la defen-

sa contra el desequilibrio que produce el temor o la repugnancia.

Esto es algo esencial en la doctrina de Séneca y, en general, en la

doctrina estoica sobre el equilibrio pasional. Se busca la anestesia

contra el placer, pero es para lograr la anestesia contra el dolor.

117) Carta 96, FicSe. I, 541.

118) Carta 99, FicSe. I, 560 a 561.

(119) Ad Serenum De Traquill. Anim, cap. XV, FicSe. III, 260 a 261.
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Y esto aun en aquellas ocasiones en que se recomiendan los ejerci-

cios antipasionales más rigurosos y repugnantes a la naturaleza. Más
adelante investigaremos la razón psicológica más profunda de esto.

Una de las cosas hacia las que el hombre siente más repugnan-

cia y más temor es la muerte. El estoicismo no podía soslayar este

problema, que pertenece a los céntricos de todo sistema moral.

En la moral de Séneca es una preocupación, casi una obsesión,

que se difunde por toda la doctrina. ¿Qué fruto espiritual pretende

sacar el filósofo de sus frecuentes consideraciones sobre la muerte?

Todas las enseñanzas y todas las normas que pretende inculcar

están resumidas en la frase con que acaba una de las cartas a

Lucilio: «Tu tamen morten ut numquaiu time as semper cogita»

(120). Es el aniquilamiento del sentimiento de temor a la muerte

lo que se pretende, y para este fin se aconseja pensar con frecuen-

cia en ella y así restarla importancia o hacerla deseable pensando

que con ella acaban todas las miserias.

No falta en las obras de Séneca tal o cual pasaje en el que se

pretenda sacar de la consideración de la muerte una consecuen-

cia moral: «Ideo peccamus—dice en una de sus epístolas

—

quia de

partibus vitae omnes deliberamus; de tota nemo deliberah (121).

Pero la intención en la casi totalidad de la doctrina de Séneca

sobre la muerte es disipar la tristeza que causa esta triste con-

dición del hombre:

«No es miserable el que hace algo porque se lo han mandado, sino el que

lo hace contra su voluntad. De modo, que dispongamos el ánimo de tal suerte,

que queramos lo que piden las cosas: y en primer lugar, pensemos sin tristeza

en nuestro fin. Antes debemos prepararnos para la muerte que para la

vida.» (122).

Para hacer fácil y deseable la muerte pondera lo despreciable

que es la vida:

«Difícil es—dices—lograr que el ánimo llegue a despreciar el ánima—
(la vida: Séneca hace aquí un juego de palabras).—¿Pero no ves por qué cau-

sas tan frivolas se desprecia? Uno se ahorcó ante la puerta de su querida, otro

se precipitó desde el tejado para no tener que obedecer más a un amo cargan-

te, otro se apuñaló las entrañas para no ser reducido a la servidumbre de que

había huido. ¿No crees que la virtud podrá hacer loque hizo un excesivo temor?...

Medita esto diariamente para que puedas dejar la vida con ánimo tranqui-

lo... Haz agradable tu vida deshaciéndote de toda solicitud por ella.» (123).

(120) Carta 30, FicSe. I, 134.

(12
1 ) Véase la mencionada carta 30 llena de estas ideas.

(122) Carta 61, FicSe. I, 245.

(123) Carta 4, FicSe., 12 a 13.
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Puesto que la mortificación de las pasiones en la doctrina de

Séneca tiene como uno de los fines principales el cohibir el temor

y la repugnancia a los sufrimientos, el culmen de la perfección

en la apatía es no sentir miedo y horror a la muerte:

«Aparta de ti toda preocupación...: la muerte es la que ha de decidir lo

que ha de ser de ti. Esto te digo: las disputas y los coloquios literarios y los

florilegios sacados de las sentencias de los sabios y la conversación erudita

no son la señal de la verdadera fortaleza del ánimo... Quid egeris tune appa-

rebit cum animam agas (cuanto valga lo que hayas hecho para conseguir

esa fortaleza parecerá cuando te llegue el momento de morir)... Incierto

es el lugar donde te espera la muerte; por lo tanto, espérala en todo lu-

gar.» (124).

Una de las razones que trae para demostrar que la muerte

no es temible, es el total aniquilamiento del hombre que a ella se

sigue igual al aniquilamiento anterior a la existencia. Hablando

de un amago de muerte que tuvo dice:

«¿Que' esto?, me digo. ¿Con tanta frecuencia me prueba la muerte? Sea.

Pero yo también la he experimentado a ella por mucho tiempo. (Cuándo?
dirás. Antes de mi nacimiento. La muerte es el no ser, y qué sea esto ya lo

sé yo. Lo que será después de mí será lo que antes de mí fué... Pregunto:

(No dirás que es sumamente tonto el que piensa que es peor para tina lám-

para el estar apagada que el no haber sido encendida? También nosotros

nos extinguimos y somos encendidos; en el tiempo intermedio padecemos
algo; en los extremos reina una gran seguridad.)) (125).

Otras veces persuade el deseo de la muerte porque es la causa

de liberación del hombre, liberación que consiste o en el aniqui-

lamiento propiamente dicho o en una posible supervivencia del

espíritu fuera del cuerpo (126). Por eso el sabio sale del cuerpo

cuando muere, no es arrojado de él, como le sucede al necio afe-

rrado a esta vida (127). En el sabio el equilibrio de los afectos es

tan perfecto que ni éste mismo apetito de vivir, tan universal y
arraigado, está fuera de su dominio; cuando el sabio, miradas bien

todas las cosas, juzga que ya no conviene seguir viviendo, él mismo

se quita la vida. El suicidio es para Séneca un acto excelso de equi-

librio pasional. Pero le parecen despreciables y abominables los

que dicen que desean morir y no se suicidan. Si es verdad que

desean la muerte, ¿por qué no se la dan? Es que están aferrados

(124) Carta 27, FicSe., 117.

(125) Carta 54, FicSe. I, 209-210.

(126) Carta 57, FicSe. I, 222-223; carta 24, I, 108; carta 26, I, 118.

(127) Carta 13, hacia el fin FicSe. I, 52-53; cartas 26, 30, 54, hacia

el fin, FicSe, 2 10-21 1.
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a una vida aborrecible, y en ello demuestran la servidumbre y
esclavitud en que les tiene el apetito de vivir.

La falta, en la doctrina moral de Séneca, de la idea de orde-

nación del equilibrio pasional a la divinidad le impide ver el dere-

cho de Dios sobre la vida del hombre, y de ahí el que alabe, ensal-

ce y aconseje el suicidio y glorifique a los suicidas de cualquier

condición que sean y cualesquiera que sean los móviles que les

han impulsado a arrancarse la vida. A ello contribuye la impre-

cisión, ya apuntada, de sus ideas acerca de la divinidad. También

revela falta de profundidad en el apreciar lo natural que es el

deseo de vivir. Y sus ideas acerca del suicidio y la expresión de

las mismas resultan inhumanas y morbosas:

((Malo es vivir en necesidad; pero no hay ninguna necesidad de vivir en

necesidad. ¿Cómo que ninguna? Porque hay -por todas partes muchos cami-
nos, breves, fáciles para la libertad. Demos gracias a Dios de que a nadie

se le puede forzar: el domeñar las necesidades está al alcance.-» (128).

«Encontrarás quienes dicen que profesan la sabiduría y niegan violentar

la propia vida y juzgan ilícito matarse a sí mismo, pues dicen que se ha de

esperar el fin que haya decretado la naturaleza. El que esto dice no ve que

se cierra a sí mismo el camino de la libertad. ¿Tendré que esperar la crueldad

de la enfermedad o del hombre pudiendo evadirme de los tormentos y librar-

me de las adversidades? Condición buena de las cosas humanas es que nadie

es desgraciado sino por vicio propio. ¿Te va bien? Vive. ¿Te va mal? Pue-
des volverte a allí de donde viniste. Muchas veces, para quitar el dolor de

cabeza, te sangraste. Para debilitar el cuerpo ábrese una vena. No es nece-

saria abrir las entrañas con una gran herida; con sólo el escalpelo se abre

el camino hacia aquella gran libertad y basta una punzada para conseguir

la seguridad. ¿Qué es lo que nos hace perezosos y tardos?» (129).

Elogiando el suicidio de un gladiador germano que se dió la

muerte de una manera inmunda, por no poder de otro modo, es-

cribe:

«Eso fué despreciar la muerte. Ciertamente: fué un modo poco limpio

y poco decente. ¡Oh varón fuerte! ¡Oh digno de que se le diera a escoger su

hado! ¡Con qué fortaleza hubiera usado de la espada! ¡Con qué ánimo se

hubiera arrojado a lo profundo del mar o desde lo alto de una roca corta-

da a pico! Desprovisto de todo medio encontró el modo cómo se debía pro-

curar la muerte y su instrumento. Para que veas cómo en el morir la dilación

depende del querer.» (130).

Y sigue ensalzando otros casos de suicidio, con una compla-

cencia enfermiza, para acabar diciendo:

(128) Carta 12, FicSe. I, 47.

(129) Carta 70, I, 290 a 291.

(130) Carta 70, I, 292 a 293.
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«.Vrt /rt impide al que quiere romper y salir... No le faltará el ingenio

para morir al que no le faltare el ánimo... La misma razón que te persuade

morir te anisa que lo hagas como puedas, apoderándote de lo que encuentras

útil para causarte la muerte. Afrentoso es vivir del robo; pero, por el contra-

rio, es hermosísimo morir con lo robado (para morir).)) (r.31).

El tema se repite numerosas veces en las obras de Séneca (132).

Y, sin embargo, en el ánimo del lector moderno queda la impre-

sión de que lo que intenta Séneca es ahogar un sentimiento que

en el fondo de su alma palpita irreductible: el horror a la

muerte.

Los ejercicios antipasionales.—Séneca, en sus cartas a Lucilio,

dice que los otros filósofos pueden tender a la sabiduría por cami-

nos suaves y por procedimientos blandos; pero el estoico quiere

llegar a la apatía lo más rápidamente posible y para eso es-

coge en la lucha contra los afectos los medios más seguros y
rigurosos.

El filósofo cordobés no plantea la discusión teórica, que tra-

taron los estoicos del primero y segundo período, sobre si las virtu-

des y los afectos eran juicios verdaderos y errados, respectivamen-

te, o si eran fuerzas opuestas o tendencias de distinto plano y
categoría. En su terapéutica pasional se proponen remedios de

diversas clases y defensas contra el desequilibrio, pasional que

suponen verdaderas simultáneamente las diversas opiniones. Su

doctrina tiene una orientación sumamente práctica y de verdadero

ejercicio antipasional. El anhelo es llegar a la apatía.

A tres se pueden reducir los principales ejercicios de la ascé-

tica senequista: i. a Formación de juicios acerca de las tendencias

pasionales, de los objetos que las satisfacen y del deleite que pro-

porciona la unión del objeto con la tendencia. 2. a Ejercicios imagi-

nativos antipasionales. 3.
a Experimentos antipasionales. A éstos se

pueden añadir otros accidentales, como la «evitación de la turba»,

el no profesar oficios que fomentan las pasiones, v. gr., la elocuen-

cia (carta 14 a Lucilio, FicSe. I, 53 a 60), el tratar y vivir con

alguno que haya llegado al equilibrio de los afectos, etc.

El ejercicio de la formación de juicios tiene por objeto liber-

tar el ánimo del cautiverio de las cosas. Lo usa con frecuencia

para desarraigar el deseo de vivir, según hemos visto en las pági-

nas anteriores, y para lograr la impavidez ante la muerte:

(131) Carla 70, I, 293 y 294.

(132) Especialmente en las cartas a Lucilio.
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«Estas y otras cosas semejantes es menester revolver en el ánimo si que-

remos esperar plácidamente aquella última hora, cuyo miedo inquieta todas

las demás.)) (133).

Es éste uno de los ejercicios más frecuentemente recomenda-

dos por Séneca, que en esta línea llega hasta procedimientos que

hoy se consideran descubrimientos modernos, como los actos de

persuasión e imperio al subconsciente que apaiecen en la carta 78

a Lucilio (FicSe. I, 350 a 352).

Los ejercicios imaginativos consisten en imaginarse que han

sobrevenido ya todas las mayores calamidades que pueden temer-

se, para persuadirse que en medio de ellas queda el ánimo indemne

como antes de que acaecieran:

«Es menester pensar en todo lo que pueda venir, y afirmar el ánimo
frente a todo. Imagínate destierros, tormentos, enfermedades, guerras, nau-

fragios. Puedes ser arrebatado a tu patria, puede la patria serte arrebata-

da, puede arrojarte a la soledad... Póngase ante los ojos toda contingencia

de la vida humana...)}

Y después de hacer una larguísima enumeración de las catástrofes

públicas y privadas que han sucedido y pueden suceder, dice que

hay un remedio para soportarlas con facilidad: la ecuanimidad (134).

Las experiencias las recomienda especialmente para lograr el

amor a la pobreza y el deseo de vivir con el mínimum de necesi-

dades y con la sobriedad y simplicidad de la naturaleza:

«Por lo demás, w? agrada tanto probar tu firmeza de ánimo, que, siguien-

do los preceptos de grandes varones, también yo te mandaré a ti: ensaya

durante algunos días a contentarte con una comida que sea sumamente esca-

sa y vil, y con unos vestidos ásperos y hórridos, y acabarás por decirte:

¿Es esto lo que tanto temía? De este modo, en la misma seguridad que ahora

tiene el ánimo, se preparará para los tiempos difíciles y se afirmará contra

las adversidades de la fortuna ahora que goza de sus beneficios. Y no hay

por qué creas que haces en ello algo grande: harás lo que hacen muchos miles

de esclavos y muchos miles de pobres... Ejercitémonos en la lucha. Y para

que no nos sorprenda impreparados la fortuna, hágasenos familiar la pobre-

za. Con mis tranquilidad seremos ricos si supiéramos que ser pobres no es

cosa grave.y> (135).

Los mismos ejercicios antipasionales recomienda para sofocar

el horror al dolor físico, pues, aunque reconoce que no puede menos

de turbar al hombre en la porción inferior, quiere establecer una

indiferencia en el ánimo que casi resulta una dualidad.

(
r 33) Carta 4, FicSe. I, 14.

(134) Carta 91, FicSe. I, 471 a 478.

(
1 35) Carta 18, FicSe. I, 75 a 78.
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TELEOLOCiÍA DEL EQUILIBRIO PASIONAL

La razón de fin en la doctrina moral de Séneca, como en gene-

ral en toda la doctrina estoica, hay que sacarla más del espíritu

general de la misma doctrina que de las afirmaciones expresas.

Estas suelen ser escasas, se hacen muy de paso y resultan muy
incompletas en puntos fundamentales. Los estoicos huyen las

cuestiones puramente teóricas, con frecuencia las desprecian o

rechazan de una manera explícita, en nombre precisamente de la

sencillez de espíritu y de la apatía que buscan. Séneca pregunta

con frecuencia al llegar en sus razonamientos a alguna de estas

cuestiones «quid hoc ad mores?)), y cuando se decide a tratarlas

procura justificarlo, señalando alguna utilidad para la represión

de los afectos.

De las afirmaciones más frecuentes acerca del fin de la lucha

antipasional es la de que la virtud es amable en sí misma, y que

no hay que buscar ni esperar más recompensa de ella que el pre-

mio que consiste en el mismo poseerla. Ahora bien, la cuestión

de la virtud está relacionada con la cuestión del placer que pro-

porciona y del placer de que priva, y con la cuestión de la dicha

o bienaventuranza. Acerca de la primera, Séneca se opone a los

epicúreos. Estos llegaban en la cuestión de la determinación del

equilibrio a puntos en que coincidían materialmente con los estoi-

cos. Buscaban la satisfacción armónica de las tendencias del

hombre, y para ello juzgaban necesaria la virtud, que tenía a raya

a cada uno de los apetitos, para que no se excediese. Y este equi-

librio y el ejercicio de la virtud, con los actos de dominio de la

voluntad sobre las tendencias inferiores, era placer y causa de

felicidad. Séneca dice:

«¿Qu¿ conseguiré—-Mees—en hacer esto con fortaleza y con ánimo? El
(fue lo hagas. No se te promete nada fuera de esto: si alguna otra ventaja

se le siguiera, cuéntala entre las accesiones. El precio de las acciones hones-

tas son ellas mismas... Aquí está nuestra discrepancia con la turba rega-

lona e indecisa de los epicúreos que filosofan celebrando convites. Para ellos

la virtud es una sierva del gozar. A esto se ordena, a esto sirve, esto mira
sobre sí. Dirás que no hay placer sin virtud. . Pero ¿por que' ha de estar

sobre la virtud? ¿O es que juzgas que se trata de una disputa sobre la mera
procedencia? Se trata de la misma esencia de las cosas y la duda versa acer-

ca de la soberanía entre ellas, pues no es virtud la virtud que puede estar

subordinada a otra cosa...i> (136).

(136) De Beneficiis, lib. IV, cap. I y II, FicSe. II, 113.
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Las mismas ideas expone en diversos lugares de las cartas a

Lucilio y en el tratado De Vita Beata, donde refuta la doctrina de

los epicúreos, los cuales profesan la virtud, porque «negant posse

voluptatem a virtute deduci et aiunt nec honeste quemquam
vivere, ut non iucunde vivat, nec iucunde ut non honeste quo-

que» (137). Séneca arguye que muchas veces los actos de virtud

son costosos y amargos a los apetitos, luego no es verdad que el

deleite y la honestidad vayan siempre juntos, como quieren Epi-

curo y sus discípulos. Pero esta razón es muy simple y no vale

contra la doctrina epicúrea. En efecto, los epicúreos no podían

negar que en la conducta honesta las tendencias pasionales, o al

menos algunas tendencias, tienen que sufrir contradicción o res-

tricción en sus complacencias; lo que afirmaban era que, a pesar

de este sufrimiento parcial, el hombre experimenta el deleite del

ejercicio de la virtud. De ahí que ésta sea elemento necesario del

equilibrio pasional tal como lo entendían los epicúreos. Lo que

sucede es que Séneca, al hablar de que la virtud tiene la finalidad

en sí misma, se coloca en una situación idéntica a la doctrina del

imperativo categórico de Kant. Bien es verdad que de hecho,

como veremos inmediatamente, no es este el criterio central en

la teoría del equilibrio pasional según Séneca. Es otra la finali-

dad en su concepción y, sobre todo, en la preocupación que comu-

nica el espíritu a toda su teoría sobre el equilibrio y el aniqui-

lamiento.

El otro problema es de la relación entre el equilibrio pasional

y la bienaventuranza del hombre. Es problema distinto del ante-

rior. Se puede conceder que el fin del ejercicio de la virtud no sea

ni un lucro externo ni la misma complacencia que el alma experi-

menta al ejercitar la virtud. Pero queda en pie la cuestión de

cuál sea el fin de una vida virtuosa, y, hablando dentro de la doc-

trina estoica, el fin de una vida vivida en apatía, en equilibrio

pasional. Séneca habla con frecuencia de la dicha o bienaventu-

ranza («vita beata» «homo beatus»). A esta cuestión dedica el

tratado De Vita Beata, que es, en mi opinión, el más perfecto,

desde el punto de vista filosófico, y el que más se acerca a la doc-

trina cristiana y agustiniana. Desde luego, Séneca, al hablar de

la dichao bienaventuranza: i.° No piensa en una cosa o en un ser

distinto del hombre y externo a él que sea necesario para hacerle

(137) Ad Gallioncm: De Vita Bata, cap. VI, FicSe. III, 154.
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feliz: no hace ninguna referencia a una bienaventuranza objetiva.

2° No se refiere a algo eterno, pues, aunque algunas veces expresa

su esperanza en la supervivencia del espíritu después de la sepa-

ración del cuerpo como en una cosa posible o probable, no se refie-

re a esto cuando habla de la felicidad del hombre y determina

en qué consiste. La bienaventuranza de que habla Séneca es:

i.° Una cosa subjetiva, un estado de espíritu una conducta. 2.° Es

una dicha que se alcanza y se debe alcanzar en esta vida.

Ya se adivina que esa bienaventuranza consiste en la apa-

tía, en la perfecta tranquilidad del ánimo, en el equilibrio pasio-

nal. El filósofo la designa con diversos nombres, según la termino-

logía estoica y la usada por los filósofos de aquel tiempo: sabidu-

ría, filosofía, beatitndo, honestas. En los pasajes en que dice que

la felicidad del hombre consiste en la honestidad no distingue

entre los conceptos de ésta e incurre en oscuridades, pues, aunque

en toda buena filosofía el bien adecuadamente honesto de un ser

capaz de felicidad es el mismo que causa esta felicidad, Séneca

toma la honestidad en su formalidad puramente jurídica y no

en su contenido vital, de donde al decir que el bien del hombre

consiste en la honestidad, prescinde de que en ella se contiene el

bien saciativo del apetito de felicidad del hombre. He aquí algu-

nas expresiones:

«Por lo cual puedes afirmar valientemente que el sumo bien está en la

paz del espíritu... El bien sumo reside en el juicio y en el hábito de una
mente sana, la cual, cuando cumple lo que le corresponde y se ajusta a los

fines para que existe, encuentra el sutno bien y no desea otra cosa. No hay
nada fuera de lo que es todo, y no hay otra cosa más allá de lo que es fin.

Por lo tanto, yerras cuando preguntas que' es aquello para cuya consecu-

ción has de procurar la virtud: ¿porque' pretendes más que lo que es lo sumo?
Preguntas: ¿que' alcanzaré por la virtud? Ella misma. No tiene otro precio

mejor que sí misma.» (138).

«Todo se ha de padecer por el bien honesto, lo cual no sería así si hubie-

ra otro bien que el honesto... Porque si eso es lo que sobre todo has de hacer,

no hay al lado de ello otro bien, ya que todos los otros los dejas para tener

éste...))

Y que no piensa en una bienaventuranza eterna, sino en algo

que acaba en esta vida, lo dice en las líneas que inmediatamente

siguen a las anteriores:

«A veces de una cosa muy bella se recibe un gozo muy grande, aunque
sea durante un tiempo breve y exiguo, y (también), aunque de una obra

realizada no se le siga al que ya murió ningún provecho de los que pueden

(138) Ad Gall.: De Vita Beata, caps. 8 y 9, FicSe. III, 158 y 159.
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(138) Ad Gall.: De Vita Beata, caps. 8 y 9, FicSe. III, 158 y T59.
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ofrecer las cosas de este mundo, la mera contemplación de la obra ayuda
al que la ha de hacer, y así el varón justo y fuerte que pone ante sus ojos,

como precio de su muerte, la independencia de la patria, la salvación de

todos aquellos por los que da su vida, experimenta un grande gozo y dis-

fruta con su propio peligro. Pero aunque se le prive de ese gozo que es

el mayor y el último que proporciona el pensamiento de la buena obra
(tractatio opcris), sin vacilar se entregará a la muerte satisfecho de que

obra recta y piadosamente» (139).

A estas dos notas de: i.° Carácter subjetivo de la bienaventu-

ranza. 2. 0 Carácter temporal, o sea, realización de la misma en

esta vida, hay que añadir el carácter negativo. El ideal de perfec-

ción y de felicidad en la doctrina pasional de Séneca se ofrece

a la consideración del que la estudia como un estado de inhibición,

de renunciamiento, de impasibilidad, más que como un cúmulo

de perfecciones positivas y como una actividad vital eminente.

Esto se demuestra en primer lugar por las afirmaciones expre-

sas de Séneca y por sus definiciones de la bienaventuranza:

«... Si convenimos en esto, se sigue que también hemos de convenir en
que la vida bienaventurada consiste únicamente en que la razón impere per-

fectamente en nosotros. Esta es la única que no esclaviza el espíritu, pues

se mantiene firme frente a las vicisitudes de la fortuna, y conserva la vir-

tud en toda variedad de modos de proceder de las cosas. Porque aquél es ver-

dadero bien que nunca se quiebra. Y aquél es verdaderamente dichoso al

que ninguna cosa puede empequeñecer: es dueño de lo mejor y no se apoya
en ninguna cosa, sino en sí mismo, pues el que se sostiene por auxilio de

otra cosa puede caer. Lo contrario es dar lugar a que empiecen a dominar
sobre nosotros cosas no nuestras. (Quién habrá que se considere afortunado

o prudente por bienes o por virtudes ajenas? ¿Qué es, pues, la vida bien-

aventurada? La seguridad y la tranquilidad perpetua...» (140).

De estas ideas están tachonados todcs les escritos de Séneca.

Pero la prueba más importante es la que resulta de toda la orien-

tación general de sus ideas morales. Si nos fijamos en su manera

de concebir la virtud observamos este carácter negativo, que en

la concepción agustiniana y cristiana es sólo el primer memen-

to—el purificativo—de la santidad. Séneca recoge la doctrina de

las cuatro virtudes (las cardinales); pero habla de ella con poco

aprecio, por parecerle cosa demasiado teórica (lo referente a si

las virtudes son o no animales), y a través de sus escritos, las que

absorben casi por completo su atención son las de la templanza

y la fortaleza (aunque no siempre las nombra), que son las que

representan el abstine y sustinc que conservan al hombre en incli-

(139) Carta 76, FicSe. I, 337-339.

(140) Carta 92, FicSe. I, 479.
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fercncia y apatía. Esta es la causa de la prolijidad en las descrip-

ciones de los vicios y la escasez de doctrina positiva acerca, de las

virtudes para las que no aparecen en su sistema grados de per-

fección, ya que la meta final es el vacío que produce la apatía,

que no es, como en la ascética y la mística cristiana la pureza

del alma, una disposición para la unión en amor con la divini-

dad, sino el término de todos los esfuerzos morales y ascéticos

(141). No ofrecen más los tratados de Séneca en los que se expone

lo más elevado de su doctrina: el De Vita Beata, el De Tranquilli-

tate Animi y el De Otio.

Supuesto todo lo cual cabe todavía, y por último, preguntar:

¿qué criterio tenía Séneca para poner en la virtud tomada en este

sentido negativo o apático la perfección y la felicidad del hom-

bre? ¿Qué puede el hombre encontrar en la apatía, según la con-

cepción de Séneca? Este problema es ya más psicológico que onto-

lógico y moral, ya que en estos últimos órdenes, según lo que

hemos oído al mismo Séneca, en la virtud y en el equilibrio de las

pasiones está todo lo que el hombre puede desear y no es posible

ir más allá. Se trata de investigar la idea o la preocupación que

pudo mover a Séneca a poner en la apatía el fin moral del hombre,

así como a los epicúreos les movían los suyos para ponerlo en la

ataraxia.

Triple es, a nuestro entender, la idea-ideal que trabajaba el

espíritu de Séneca al proponer la apatía como culmen de la per-

fección y de la felicidad. Estas tres ideas son, procediendo del

menor al mayor influjo que tienen en el ánimo de Séneca:

S.f La idea de una estética del universo, a cuya simplicidad,

sobriedad y fatalidad debe el hombre acomodarse mediante la

apatía.

2. a Una idea estética del hombre individualmente consi-

derado .

3.
a La preocupación de la defensa contra el dolor que pro-

ducen les estados de desgarramiento, hipertrofia y esclavitud

pasional, y contra el que produce la decepción de las tendencias,

cuya plena satisfacción se ha pretendido en vano.

Si se pudiera reducir a una proporción numérica el influjo de

cada una de estas tres ideas, acaso no estuviéramos desacertados al

decir que entre las dos primeras representan el 20 por ciento del

(141) Carta 113, FicSe. I, 637.
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influjo y que todo el resto de éste se debe a la tercera idea o pre-

ocupación, por más que esta muchas veces quede latiendo aun

bajo la doctrina de la fortaleza en sufrir las adversidades y sobre-

llevar el dolor moral y físico.

De la primera idea ya hablamos bastante al tratar de la Natu-

raleza (págs. 156 y ss.). Aún podría plantearse la sutil cuestión

de si Séneca, al afirmar que la perfección y la felicidad del hom-
bre consiste en la acomodación a la estética de Ja imperturbabi-

lidad del universo, quiere decir que el hombre debe considerarse

feliz en contribuir a ella, aunque sus tendencias pasionales en

todo o en parte giman, o si esa acomodación hace formalmente

dichoso al hombre. La mayoría de los pasajes que pueden adu-

cirse inclinan a pensar lo primero (lo segundo sería un error com-

probado por la experiencia, que a Séneca no se le podía escapar),

y eso es lo que mueve a San Agustín a considerar insuficiente la

teoría estoica para resolver el problema de la felicidad del hombre.

De la segunda idea ya hemos visto algunas expresiones: «Inter-

dum ex re pulcherrima magnum gaudium etiam tempore exiguo

et brevi capitur» (carta 76, FicSe. I, pág. 338). Es también idea

sustancial en el tratado De Beneficiis, en el De Ira, en el De Clc-

mentia, en el Nec Iniuriam nec Contumeliam accipere Sapien-

tcm. Es idea común a muchos sistemas morales y casi la más impor-

tante en los sistemas precristianos o extracristianos. Cicerón, en

su tratado De Senectute, la utiliza copiosamente para exaltar la

fecundidad espiritual y la belleza moral de la buena vejez.

La idea más propia y peculiar de Séneca es la de la defensa

contra el dolor que producen los estados de desequilibrio pasio-

nal. Es una idea específicamente estoica. Si la teoría del equili-

brio pasional por apatía es el nervio que da a la doctrina estoica

toda la vida que tiene (véase lo que dijimos en el capítulo Lo esen-

cial y fijo en la doctrina estoica), la solución del renunciamiento,

de la reducción de las necesidades al mínimo, del aniquilamiento

pasional para hacer posible la felicidad del hombre, es la razón

de ser de la apatía; es el fin que con ella se pretende. Esta es la

causa del carácter predominantemente negativo de la doctrina

estoica en general y de la de Séneca en particular, y de la notable

extensión e importancia que tiene en las obras del filósofo cordo-

bés el tema de la muerte y los remedios y reflexiones para des-

arraigar el temor y la repugnancia que hacia ella sienten natural-

mente los hombres. Es, como se ve, una solución de desesperanza
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al problema de la felicidad humana. Esto patentiza el error de los

que asimilan el concepto cristiano de la vida moral al concepto

estoico. San Agustín, que no admitía la solución epicúrea, porque

rebajaba al hombre haciendo que éste buscara su dicha en seres

inferiores a él, tampoco admitía la solución estoica, que en realidad

no era ni intento de solución: era el renunciamiento a la felicidad.

El Santo Doctor veía que, aunque el vacío y represión de las ten-

dencias particualres puede proporcionar cierto grado de paz y de

equilibrio, la insatisfacción del apetito radical y universal de

felicidad, que clama por la posesión de un objeto adecuadamente

beatificante del hombre, según su naturaleza específica, era un

impedimento inamovible para la dicha y la «tranquilidad del

ánimo». Así es. Esa insatisfacción es lo que tiñe de una tristeza

inevitable la doctrina de la apatía estoica.
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EL EQUILIBRIO PASIONAL EX LA DOCTRINA DE EPICTETO
Y EX LA DE MARCO AURELIO

Epicteto y Marco Aurelio son perfectamente estoicos. Consi-

deran, como Séneca, el problema del equilibrio pasional el proble-

blema esencial de la filosofía y, del mismo modo que el filósofo

cordobés, empalman con la primitiva Estoa y en su tanto con la

doctrina cínica, especialmente Epicteto. Entre ambos representan

el caso interesante de dos hombres pertenecientes a los dos grados

extremos de la escala social, el esclavo y el emperador, enfrentados

con un problema hondo y común a todos los hombres: el de la vida

afectiva y pasional. Si se les compara con Séneca representan el

desdoblamiento de éste en sus des tendencias, que son, según vimos

más arriba, la «medietas áurea», la cual tiene su expresión en la

doctrina de Marco Aurelio, y la tendencia al aniquilamiento, de

sabor cínico, que se manifiesta en la de Epicteto. Sea por la exten-

sión de sus obras, sea por su preparación y temperamento, la doc-

trina de los dos últimos estoicos es filosóficamente más desnuda

y psicológicamente mucho más pobre que la del autor de las car-

tas a Lucilio. Por lo mismo, el enfoque del problema pasional resul-

ta más fragmentario, escueto y casuístico, y las observaciones

psicológicas más escasas y más de detalle que las de Séneca. Las

de éste, aunque sean, según la terminología que hemos adoptado,

«horizontales» por contraposición a las «verticales» de San Agus-

tín, desarrollan ampliamente las manifestaciones de cada tenden-

cia y de cada pasión. Sen a veces verdaderos paisajes pasionales

lo que nos describen. En las obras de Epicteto y de Marco Aurelio,

de carácter más preceptual que analítico, las observaciones son

más accidentales y esporádicas.

191



Si se compara a estos dos entre sí se observa que, aun siendo

la doctrina de ambos perfectamente estoica, cada uno ha impreso

en ella el sello de su propio temperamento y del ambiente contra

el que reacciona en su lucha antipasional. La atmósfera pasional

contra la que tiene que inmunizarse un emperador, como Marco
Aurelio, es enteramente distinta délos sentimientos que son campo
de observación y de batalla para un esclavo, como Epicteto. Ambos
quieren vivir en equilibrio y llegar a la apatía; pero el terreno

en que se mueven, al menos en su superficie y conformación exter-

na, es muy distinto para cada uno, y esto forzosamente ha de

determinar la diversidad de procedimientos. También la deter-

mina, sin duda alguna, la manera de ser de cada cual; pero en

esto no es posible insistir, porque no nos es dado discernir si aque-

llo que nos parece atribuible al temperamento y condición natural

se debe también en último término al envolvente social y a la

condición jurídica en que uno y otro han nacido y viven. Sea lo

que fuere, el influjo de estos elementos se acusa, de una manera
más o menos relevante, en los diversos aspectos de la doctrina.

FUNDAMENTOS EMPÍRICOS Y DOCTRINALES

Experiencias pasionales.— Ya en ellas se manifiestan la dife-

rencias indicadas. Epicteto no hace declaraciones expresas de su

vida pasional. Marco Aurelio, por el contrario, da a sus apuntes

un carácter semejante al de un diario espiritual, y sus observacio-

nes y normas parecen a veces confidencias y propósitos. Pero la

diferencia es más honda. Epicteto escoge con mucha frecuencia

las imágenes y conceptos de libertad y esclavitud para designar

el equilibrio y el desequilibrio pasional respectivamente. Se ve

claramente que piensa en su condición de esclavo cuando dice

que la verdadera esclavitud consiste en estar sometido a los afec-

tos, y la verdadera libertad en dominarlos. La libertad está en la

voluntad. El verdadero dominio consiste en dominarse a sí mismo.

«La libertad y la esclavitud son nombres: aquél, el de la vir-

tud; éste, del vicio o perversidad» (142).

(142) "Onsp 9eúyei¡; mxOeív, toüto \ir¡ Ircixeípei SiocTiOévai- 9eúyei? 8i SooXeíav,

(puXáaaou tó SouXsúeaOat. T7to¡í¿vcov yáp SouXsúeaSai, aüxoi; ünápxetv 7tpÓT£pov eoixa?

8oüXo<;. Oüts yáp xooúa ápexíj xoivcoveí, ooxe ÉXeuOepía SouXeía. EP. Frg. XLII.
Kocxoí; Seay.bc, acófiaToa [iiv t¿xv), <¡>ux?IS $e xaxía. 'O [iiv yáp tó ow¡ia

XeXu¡iivo;, tt¡v 8e tfuXY¡ v 8e?¡£y.évoq, SoüXo?- ó 8'au tó acójia SíSefxévo;, tyjv 8s ^X^ v

XeXupiÉvo;, éXeíiOepa? EP. Frg. IX. Véase también X y CLXIX.

192



Hay párrafos en les que parece desea animarse a sí mismo

a llevar su humilde condición social. La renuncia a las cosas exter-

nas para darse a las interiores proporciona la libertad de no tener

que adular ni alabar inmerecidamente a nadie (143). La libertad

verdadera está en el recto uso de las cosas que dependen de nos-

otros, pues en él está la tranquilidad y seguridad del ánimo.

Las experiencias pasionales que registra Marco Aurelio tienen

otros matices e indican otras preocupaciones personales. Comienza

sus Soliloquios agradecidiendo a los dioses el haber recibido una

educación que le disponía al equilibrio y a la moderación. En
algún pasaje habla como quien ha experimentado los sentimientos

de una conversión. La preocupación habitual es la de sei y la

de parecer buen gobernante. Cuenta con que no todos han de estar

contentos con su manera de gobernar, y supone que, a pesar de

sus intenciones de procurar el bien común, se murmurará de él.

Frente a todas estas adversidades, que por fuerza acompañan a

todo gobernante, él se aconseja a sí mismo resignación y confor-

midad. Como para él lo importante es la serenidad del ánimo, se

resigna a llevar con paciencia sus propios desaciertos y a no rea-

lizar el ideal del perfecto gobernante con que pudiera soñar (144).

En algún pasaje más íntimo confiesa que se abstiene de cometer

faltas graves; pero que no se ve libre de las de menor importancia.

Análisis pasionales.—Ya hemos dicho que en esta parte la

doctrina de Epicteto y la de Marco Aurelio apenas tienen valor.

En Marco Aurelio la observación más saliente acaso sea la de que

entre el vicio de la ira y el de la lujuria es más temible este últi-

mo, porque aquél lleva consigo parte de dolor y por eso es más
difícil que arraigue.

En las sentencias de Epicteto hay unas cuantas observaciones

sueltas que ni forman sistema ni pueden señar de fundamento

para formarle. Señala, por ejemplo, la impresionabilidad de algu-

nos temperamentos que en seguida se entusiasman y quieren tomar

la ocupación, oficio o estado en que han visto algo notable o inte-

resante. Les aconseja que se den a la vida interior para hacerse

más ponderados. También registra la pasión del pueblo por el

(143) EP. Ench. 25.

(144) MA., lib. 1 1-17; Hb. 9-2, y refiriéndose al espíritu v móviles que
ha de tener en su gobierno: Ilóvei, ¡jlt¡ ¿íc, áGXio?, ¡jlyjSe ¿j? ¿XesíaOai, ¥¡ Oau^á^saGoa

GáXcov áXXá ¡jlóvov sv 6éXs,y.'.veía6ai xal Ícr/ea9ai, 7toXitix.Ó(; Xóycx; á;iot. (lib. 9,

12). Véase lib. 9, 23, 29-40 y lib. 10, 35-37.
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teatro y la solidaridad que siente con los protagonistas. Da algu-

nos consejos en los que entra doctrina ético-psicológica, como el

del estado de espíritu del que corrige a otro, y el uso que debe

hacer de los resortes del pudor y reputación del corregido para que

éste, por esas motivaciones internas, se mueva a enmendarse.

Afirma la dificultad de que se corrijan los que son impúdicos en

sus desórdenes (145). Formula ligeramente como principio una

afirmación inadmisible: la de que no hay nada que por su propia

naturaleza sea agradable o desagradable, sino que es la costumbre

la que hace que lo sea (146).

Fundamentos teóricos.—-Tienen asimismo poca importancia en

la doctrina pasional de los dos estoicos de que nos ocupamos. Las

ideas son muy semejantes a las de Séneca, aunque mucho menos
desarrolladas. No aparece nunca un conato de demostración

filosófica, sino la invocación de la naturaleza para exhortar a la

regulación de la vida afectiva o a la aceptación resignada de la

adversidad. En la doctrina pasional de Epicteto podemos conside-

rar como un principio peculiar la división de todos los sucesos

en sucesos que dependen de nuestra voluntad y sucesos que no

dependen de nuestra voluntad. Estos últimos, parezcan prósperos

o adversos, debemos despreciarlos; los primeros son los que mere-

cen toda nuestra atención, ya que de nosotros mismos y de lo que

hagamos dependen nuestra honestidad y nuestra verdadera felici-

dad. Las injurias que nos hacen, la falta de riqueza, la condición

social humilde no son males, puesto que no dependen de nuestra

voluntad. El honor entre los demás, las riquezas, la elevada con-

dición no son tampoco bienes, por la misma razón de que en ellos

no consiste nuestra conducta. Sólo el vicio es malo y sola la virtud

es buena, y pueden ser tales precisamente porque dependen de

nuestra libre obra. Como Epicteto no da razones más profundas

la doctrina, como se ve, resulta un tanto pobre (147).

Más completa es en este punto la de Marco Aurelio, que sigue

de cerca a Séneca. El criterio de la bondad o maldad es la natura-

leza en todo su conjunto. Marco Aurelio, a diferencia de Séneca,

apela más que a la bondad y sencillez de la naturaleza a su nece-

(145) Empieza una larga serie de normas morales y consejos prácti-

cos, como el de trazarse una regla de vida, proponiendo observarla con cons-

tancia: Tá^ov Tivá Í]8y) /apax-rijpa aauxcp xai tútcov, 8v ipuXá^ei? inl te aeauToü

tov xal áv6pií)7roi<; svxuyyávwv Ench. 33, 1. V. también Ench. 19, 29 y Frg. CVI.

(146) EP. Frg. CXLIII.

(147) EP. Frg. CLXIX.
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sidad, con lo cual el fatalismo adquiere mayor relieve, aunque

en absoluto hable menos veces del Hado que Séneca (148). En los

consuelos que da contra la muerte de los seres que amamos o con-

tra las demás adversidades, alega la razón de que la naturaleza

lo dispone de esa suerte o que conviene a la totalidad del universo.

Nada de lo que nos pasa perturba el orden de la naturaleza; nada

de lo que nos aflije interrumpe el curso del universo. Esta es,

según Marco Aurelio, una razón para que el espíritu sobrelleve

con fortaleza los dolores del cuerpo y la misma aflicción de la

parte afectiva del ánimo. Es, pues, un criterio que pudiéramos

llamar cósmico el que emplea para la regulación de la vida pa-

sional (149).

El triunfo de la imperturbabilidad de la naturaleza universal

a través y a pesar de las vicisitudes de lo humano, así como algu-

nas expresiones que revelan la creencia en una reabsorción del

hombre por la naturaleza después de la muerte, enlazan el pro-

blema pasional con el teológico. Pero tampoco las ideas teológicas

de Epicteto o de Marco Aurelio tienen valor de fundamento para

su doctrina pasionológica. Epicteto, que es el más riguroso en la

lucha antiafectiva, es el que tiene pasajes de más religiosidad.

Esta consiste más en un sentimiento vago de veneración a la divi-

nidad que en una creencia positiva. Cuando quiere concretar

más, oscila entre el politeísmo y el monoteísmo. Habla del culto

a los dioses como de algo que es bueno para el pueblo y para las

buenas costumbres. La apelación a un Dios, que parece ser un

Dios único o un Dios superior a todas las divinidades, la hace

en los lugares que tienen un carácter más directamente moral y
en los que aconseja la pureza de la conciencia y la represión de los

vicios y de los afectos (150).

Algunas de sus sentencias religioso-morales tienen un sabor

de ascética cristiana, como cuando dice que si nos acordáramos

continuamente de que nos mira Dios y ve todo lo que hacemos

(148) MA. lib. 5, i-q ss.; lib. 4, 49, y lib. 6, 1 ss.

(149) 'AvSpcÓTTu oúSevl cu¡¿6aíveiv ti Súvoctoci, 8 oúx eotiv ávOpo-ixóv

CT'j|i--rw[ia" oüSs (ioí, 8 oux íozi ¡Joíxóv oúSs á[X7ráXcp, 8 oúx sariv duuieXtxóv' oüS¿

XíOw, oúx £OTt XíOw ÍSiov. Ei o5v éxáaTíp oujxoaívsi, 8 xal eícoOsv xal Tíscpuxs, tí Sv

Suc/spaívoi?; oü yáp ác?óp7;TÓv aoi é^spev r¡ xoivyj 9001; MA. lib. 8, 46. Véase
lib» 5, 25-2 7 y l° s lugares citados en la nota 148.

(150) Al hablar a veces de Júpiter, se refiere a un solo Dios.

EP. Ench. 52. En otras ocasiones se expresa como si creyera en la exis-

tencia de muchos dioses. EP. Frg. XII y XV.
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con el cuerpo y con el alma, no pecaríamos ni en las palabras, ni

en las acciones, sino que viviríamos con Dios (151). Otras veces

tiende a poner la divinidad, o al menos una personalidad, en la

naturaleza, como cuando dice que recibamos bien la muerte, pues-

to que la naturaleza nos manda morir.

La tendencia al panteísmo, o al menos a aquella creencia y
sentimiento vago de un universo y una naturaleza dotados de

espíritu divino, que hemos llamado «teofísica» al hablar de Séneca,

se muestra más acusada en los escritos de Marco Aurelio (152).

Llega, a semejanza de Séneca, a poner nuestra felicidad en que se

cumpla el proceso de la naturaleza y, lo mismo que él, se deleita

con la idea de la solidaridad de todos los seres de la naturaleza

en una unión que se resiente de sabor panteístico (153). De ahí

el pansiquismo que se manifiesta en algunas de sus frases y al que

une a veces el evolucionismo y la creencia en la transmigración de

los espíritus (154). No faltan pasajes que revelan su creencia en

el poloteísmo y aun algunos en los que parece plantear la duda

de si existe Dios (155).

LA DOCTRINA DEL EQUILIBRIO PASIONAL

Es un retorno al estoicismo primitivo.-—Epicteto concibe la

apatía en un sentido riguroso. Ya hemos dicho que en ella pone

la idea de la verdadera libertad. La inclinación de Epicteto es a

prescindir de todo y permanecer indiferente e impasible ante todo.

Este renunciamiento quiere que, en cuanto sea posible, sea efectivo

y no afectivo únicamente. Además, es equidistante respecto de

las cosas adversas y de las prósperas. A base de su principio de que

toda bondad y toda maldad, toda felicidad y toda infelicidad

proceden de la voluntad y de la libertad del hombre, establece

la indiferencia hacia todo lo que está fuera del acto de la voluntad:

«De los seres algunos defienden de nosotros; otros no dependen

de nosotros. De nosotros depende tener ( éste o aquél) parecer, la

diligencia, el desear, el reunir y, en una palabra, cada una de nues-

tras acciones. No dependen de nosotros el cuerpo, las riquezas, el

(r 5 i) EP. Frg. CXX.
(152) MA. 40. También. 1 y 10 de los libros 10 y 7, respectivamente.

(153) MA. lib. 7, 9-13 y lib. 8, 34. También el comienzo del lib. 1.

(154) MA. lib. 9, 8; lib. 5, 1$ lib. 8, 18; lib. 12, 30; lib. 6, 13.

(155) MA. lib. 2, 11.
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que los otros nos alaben, el ocupar altos cargos y, en tina palabra,

lo que no son propiamente nuestras obras.»

Y aquellos seres que están debajo de nosotros son, por su

naturaleza, libres, de suerte que nadie nos los puede sujetar o impe-

dir. Aquellas cosas que no están debajo de nosotros son endebles,

siervas, atadas, exteriores.

«Acuérdate de no juzgar libres las cosas que por su naturaleza

son siervas, o propias las que son ajenas (exteriores), y así te enre-

des, llores, te perturbes, maldigas a los dioses y a los hombres. En
cambio, si juzgas tuyo lo que de ti depende, y extraño lo que de ver-

dad es extraño, ninguno te forzará, ninguno te impedirá, no mal-

decirás de nadie, no echarás la culpa a nadie, 110 harás nada contra

tu voluntad, nadie te dañará, no tendrás ningún adversario, no pade-

cerás ninguna cosa perjudicial.»

Tales son los párrafos del Enquiridion y tales las ideas funda-

mentales de la manera de concebir Epicteto la doctrina de las

relaciones pasionales del hombre con los demás seres. Las normas

pasionológicas, las observaciones psicológicas, las máximas de que

se compone el mismo Enquiridion, las que se conseivan en los

fragmentos y frases recogidos en las obras de Antonino, Estobeo

y Máximo o en los AiaTpioai ordenados por Arriano, son ordina-

riamente deducciones o, más bien, aplicaciones, de estas ideas

acerca de la verdadera libertad y de la verdadera servidumbre,

de lo verdaderamente propio y de lo exterior o extraño, de lo

voluntario y de la forzoso.

A veces, insistiendo en su idea de que la libertad está toda

ella en el acto de querer, aconseja hacer voluntarias, por la acepta-

ción, las cosas exteriores o inevitables:

«No pretendas que lo que sucede, suceda según tu voluntad, sino

haz que sea tu voluntad el que las cosas sucedan como suce-

den» (Ench, 8).

Ya hemos indicado que Epicteto no se preocupa gran cosa de

dar una fundamentación última y metafísica a sus ideas, y que,

por expresa afirmación del mismo, esto lo consideraba de poca

importancia. Pero dentro de la zona restringida de la pasionoló-

gico, aunque no desarrolla expresamente la demostración, tiene

en su doctrina todos los elementos para ella. En efecto: afirma

que ante lo que no es bueno ni malo el hombre permanece despre-

ocupado e indiferente. Por otra parte, la bondad y la maldad las

hace el hombre con su propio querer. Luego todo lo que no depende
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de la voluntad del hombre ni es bueno ni malo y, por lo tanto,

tiene que ser indiferente para el hombre. La doctrina resulta incom-

pleta, porque no distingue con la suficiente claridad la indiferencia

racional y de la voluntad de la indiferencia afectiva. Indudable-

mente él tiende a que se llegue a la indiferencia afectiva mediante

una especie de aniquilamiento de las tendencias pasionales; pero

tiene pasajes en los que reconoce, al menos implícitamente, la

imposibilidad de ello, y entonces se acoge a la indiferencia de la

parte superior del espíritu, que en realidad es la voluntad. Pero

deja planteado acerca de la felicidad el mismo problema que decía-

mos dejaba planteado la doctrina de Séneca, y que es el que da pie a

San Agustín para rechazarla doctrina estoica como imepta para llevar

al hombre a la dicha: la indiferencia racional no bastapara hacer al

hombre bienaventurado si hay una parte del hombre que padece.

Es innegable que la doctrina estoica de la indiferencia respecto

de las cosas que no dependen de la voluntad del hombre (riqueza

o pobreza, salud o enfermedad, honor o deshonor, vida o larga

o corta y, por consiguiente, en todas las demás cosas), tiene seme-

janza con ideas de la ascética cristiana; pero en ésta, tal indife-

rencia, lejos de ser lo que formalmente cause la felicidad del hom-

bre, es un camino, un medio para llegar a la bienaventuranza, que

consiste en la posesión de Dios como premio de haber cumplido su

voluntad a través de adversidades y prosperidades, de satisfacción

de las tendencias afectivas o de sufrimiento de las mismas (156).

La idea que tiene del equilibrio pasional está ingeniosamente

expresada en lo que dice de los augures y adivinos. Según Epic-

teto, los filósofos (en el sentido estoico de la palabra), no saben,

como los adivinos por sus observaciones, lo que ha de suceder en

el porvenir; pero sí saben si lo que ha de suceder será bueno o

malo, próspero o adverso, porque esto está en su mano, en su

querer (157). Propugna la reducción de las necesidades al míni-

mum (158), la pobreza, o por lo menos la mediocridad (159), que

(156) Epicteto, al igual que los demás estoicos, habla como si la feli-

cidad perfecta y adecuada del hombre consistiera en esa paz apática. En
cuanto al grado de la apatía que propugna oscila entre el equilibrio y el

aniquilamiento, con notable inclinación, no sólo a la doctrina, sino a la

vida de Diógencs el cínico.

(157) EP. Ench. 32 v 33; Frg. XXI, XXV, CLVI, XVIII.

(158) EP Frg. I XIV, XXIII-XXXIII, XLI y en otros lugares del

Ench. y de las Diatribas recogidas por Arriano v/ gr. I. 13.

(t 59) En los mismos lugares. Frg. XIX, XXI, XLVIII.
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es causa de la frugalidad y de la templanza, pues no es la pobreza

la que causa molestias, sino la codicia (160), y el esfuerzo para

adquirir un ánimo sano y firme en medio de los ataques de la

tristeza, la alegría, la ira y las demás afecciones (161). Las ideas

sobre el amor son extremadamente fragmentarias. Dice que no

debe esperar ser amado aquel que no ama a los demás (162). No
parece caer en la cuenta del valor radical y universal o compren-

sivo de esta pasión, de la cual San Agustín hace brotar toda la

vida pasional y aun todas las tendencias.

La doctrina de Marco Aurelio, sin dejar de ser auténticamente

estoica, se detiene en una represión espiritual de las tendencias

pasionales sin ponerse en camino hacia un renunciamiento efec-

tivo de los seres y de los objetos que satisfacen las tendencias

pasionales. La doctrina de Epicteto tiende al vacío; la de Marco

Aurelio a la sofrosine. Éste acaso sentía un atractivo estético

hacia la apatía y el equilibrio estoico. La elegancia del estoicismo

debió influir en abrazar una doctrina moral que prestaba cierta

superioridad espiritual a los que la practicaban. Y acaso hasta in-

fluyó en que, contra la costumbre romana, se dejó crecer la barba

a usanza de los antiguos filósofos griegos, y, sin duda ninguna,

en que escribiera en griego y no en latín sus soliloquios. Pero

su condición de emperador no le inclinaba a los renunciamientos

y rigores efectivos que habían hecho otros filósofos. El tema de

la pobreza, que tanta importancia tiene en las obras de Séneca y
en su tanto en los pensamientos de Epicteto, tiene muy poca

en los apuntes de Marco Aurelio, y al tomar la naturaleza como
tipo y modelo de equilibrio, se fija más en la necesidad o fatalidad

que en la simplicidad y sobriedad que tanto entusiasmaba a Séne-

ca. Ciertamente, Marco Aurelio aspira a tener libre el ánimo de

las ligaduras de los afectos y pasiones; pero escoge el camino de

la mortificación interior. Es estoico porque no defiende el equili-

brio por la satisfacción armónica de las tendencias pasionales,

como los epicúreos, sino por la apatía (o devoción a la apatía);

pero es el suyo un estoicismo interior. Afirma que el que quiere

vivir vida retirada e interior no necesita salir materialmente de

su casa y alejarse de la sociedad, sino que puede en su ánimo vivir

en retiro aun viviendo con el cuerpo con los demás:

(160) Frg. II, XV, XIX. CXIV.
(161) Frg. XVIII, LXIX, LXXI.
(162) Frg. CLVI.—Sobre la amistad CLV.
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«La soledad y el recogimiento (' ot.v<xy<úpr¡oziq) parece que piden

vivienda rústica, costas, montañas: estos son los parajes que tam-

bién tu espíritu tanto desea. Pero (el desearlo de ese modo) es de

ignorantes y simples, ya que en el momento que quieras puedes, sin

más, recogerte dentro de ti mismo. Ciertamente no hay paraje donde

sea mayor la tranquilidad y más completo el reposo, para el hombre

que quiere recogerse, que lo interior de la propia alma: dentro de sí

encontrará fácilmente una suma apacibilidad, puesto que la apaci-

bilidad no es otra cosa que la honestidad. Por eso puedes continua-

mente gozar y recrearte en esa soledad y recogimiento» (163).

Para Marco Aurelio la felicidad del hombre no depende de las

cosas exteriores. Tampoco la virtud, la paz y la soledad consisten

en modos de vida externos, sino en la independencia del ánimo,

en el desprendimiento de las cosas, los cuales se pueden alcanzar

aun teniendo que vivir rodeado de muchas y ocupado en múlti-

ples y diversos negocios. La felicidad del hombre está en el propio

obrar y consiste en que ajuste su conducta al orden de la natu-

raleza, que es lo mismo que practicar la virtud. La razón es clara:

«Todo ser está por naturaleza contento, cuando, según su manera

de ser, procede prósperamente; los seres que tienen una naturaleza-

racional proceden prósperamente si en los acaecimientos que ocurren

no se abrazan con lo engañoso o con lo inseguro. Y es que nuestra

alma está naturalmente ordenada a ejercitar o abrazar las cosas

que son convenientes a la recta convivencia de los hombres y (juzga

que sólo) ha de desear o rechazar las cosas que de ella dependen (o

sea: no las que se le imponen y no dependen de su voluntad) y de su

natural inclinación se adhiere a lo ordenado por la naturaleza uni-

versal, pues se considera una parte de ella, así como la hoja es por

naturaleza una parte del ser natural del árbol, con la diferencia de

que éstos carecen de razón...» (164).

La imitación y solidaridad de la naturaleza universal, como

móvil y norma para el ejercicio de la virtud, es, como hemos dicho,

una idea típicamente estoica, y entre los estoicos proclive al pan-

teísmo, como se ve en las mismas palabras citadas.

También sirve de base a la doctrina de la indiferencia. Pero

ésta encuentra también aquí el escollo del dolor físico, como en

los demás filósofos estoicos: no es posible que el hombre sea feliz

mientras una porción de su ser padece. Más aún: por la solidaridad

(163) MA. lib. 4, 3-

(164) MA. lib. 8, 7.
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de todas las partes del hombre y la unidad de la persona, basta

que una de aquellas sufra para que sufra la persona. Aun conce-

diendo al estoicismo que se pueda llegar a la apatía respecto de

todas las afecciones del ánimo, no es posible llegar a hacer insen-

sible el cuerpo al dolor físico ni aun en el nirvana de los ascetas

y místicos indios. En la doctrina cristiana el dolor puede ser fuente

de alegría y aun de felicidad, no en cuanto que es dolor, sino en

cuanto que por él el hombre puede merecer felicidad para el futu-

ro. En la doctrina de Marco Aurelio, como en la de los otros estoi-

cos, el dolor, al menos el físico, que es irremovible del todo, hace

que la felicidad estoica no sea felicidad. El estoicismo tiene que

recurrir a la indiferencia del puro espíritu, mientras el cuerpo

padece; pero una diferencia tal, semejante a la que descubríamos

en Séneca, que parece importar una dualidad de personas (165).

Tampoco el amor tiene en la doctrina de Marco Aurelio la

importancia trascendental que en la doctrina agustiniana. Él

habla del amor a todos los hombres en general, no como de una

pasión radical, sino como de una condición y un resultado de la

convivencia y de la semejanza de naturaleza. En cambio, recurre

con frecuencia, como Séneca, a la solidaridad con toda la natu-

leza, solidaridad que se resiente de panteísmo, sobre todo, cuando

habla de la reabsorción del hombre por la naturaleza después de

la muerte (166). Este es uno de los motivos que alega para com-

batir el sentimiento natural de horror a la muerte al lado de que

es el cumplimiento de la evolución de la naturaleza (167). Por

eso su doctrina moral resulta, a pesar de la moderación y suavi-

dad con que concibe el equilibrio afectivo, inhumana o incompren-

siva del hombre. Es difícil explicarse cómo podía creer Marco

Aurelio (y los demás estoicos) que la razón del cumplimiento de

la marcha fatal de la naturaleza universal podía proporcionar

verdadero consuelo contra la repugnancia de cada hombre a su

propio aniquilamiento físico.

Los ejercicios antipasionales.—Ni Epicteto ni Marco Aurelio

reanudan ni parecen recordar la diversidad de teorías de los filó-

sofos de la primitiva Estoa acerca de la naturaleza de las pasio-

nes y de los vicios y sobre si consistían en juicios, en fuerzas, o

en tendencia de distinto plano. Hay alguna diferencia entre los

(165) MA. lib. 7) 15-16.

(166) MA. lib. 7, 23.

(167) Véanse las citas de la llamada número 148.
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elementos predominantes en la ascética de Epicteto y los que

predominan en la de Marco Aurelio; pero estas diferencias, a nues-

tro entender, dependen del carácter y circunstancias de cada uno

más que de discrepancias en las concepciones psicológicas acerca

de la naturaleza de las pasiones. En la doctrina de Epicteto entra

más el elemento experimental. Aconseja la reducción de las nece-

sidades al mínimo, la rapidez en la satisfacción de las exigencias

del cuerpo para no prestar demasiada atención a las mismas, y
para dar todo el tiempo posible a la vida del espíritu y al esfuerzo

por llegar a la apatía, el dictarse una norma de vida que prevea

todos los casos y ocurrencias que pueden surgir y determine la

conducta que en ellos se debe observar, prepararse a los infortu-

nios imaginándose que vienen y pensar en ellos, insistir en los pro-

pósitos con frecuencia y no poner el amor en un sólo ser o la espe-

ranza en una sola cosa (168). El deseo de la imperturbación es tan

extremado que da el consejo peregrino de no preocuparse mucho
de corregir al hijo malo, pues vale más conservar la paz consigo

mismo que el evitar la perversidad del otro.

No omite Epicteto en su ascética la reflexión como ejercicio

antipasional, especialmente para vencer los temores y repugnancias.

Aconseja que reflexionemos sobre las cosas que nos enojan, las

analicemos y procuremos persuadirnos de que no hay razón para

que nos perturbemos por ellas (169). Del mismo modo para miti-

gar el dolor que nos causa la muerte de alguna persona a quien

amamos: «La olla es de barro, luego se puede romper; tu esposa

y tu hijo son mortales, luego tienen que morir» (170).

En la ascética de Marco Aurelio quedan relegados los ejerci-

cios experimentales, que son reemplazados por el análisis de las

cosas que producen o excitan las afecciones del ánimo. Es el pro-

cedimiento ascético predilecto de Marco Aurelio. Consiste en la

descomposición por análisis reflexivo de aquellas cosas que nos

atraen o nos repelen. Al descomponerlas de esta suerte se cae en

la cuenta de que esas cosas son agregados de elementos insignifi-

cantes, cada uno de los cuales no puede hacer mella en nuestro

ánimo ni para cautivarle ni para atemorizarle. Luego es un error

(168) EP. Ench. 33 y 41. Véase asimismo 21 y Frg. LXXII y LXXX.
Aconseja también poner cuidado en los acontecimientos adversos de cada

día para conservar en ellos la paz y así entrenarse para los de mayor gra-

vedad que pueden venir. Ench 12.

(169) EP. Ench. III, ss.

(170) EP. ibid.

202



que esos agregados de cosas despreciables puedan perturbar nues-

tro espíritu o fascinándonos o entristeciéndonos. Así, por ejem-

plo, la danza que a tantos cautiva es un conjunto de movimientos,

cada uno de los cuales se compone de otros menores y éstos de

otros menores aún y así sucesivamente. Los movimientos dimi-

nutos no tienen nada en sí capaz de cautivar al hombre, luego

tampoco el conjunto de todos ellos. El mismo procedimiento

aconseja para vencer el miedo y las repugnancias. Cuando el pen-

samiento nos presenta algo como temible o desagradable o afren-

toso conviene aplicar la reflexión y analizar el valor de los ele-

mentos que entran en esa representación de la fantasía para des-

preciarlos y conservar la paz del ánimo. Si las injurias que recibi-

mos fueran sometidas a este análisis, veríamos que en sí no tienen

fuerza para que las podamos considerar un verdadero daño nues-

tro y para perder la armonía del espíritu. Esta pulverización de

los excitantes pasionales y afectivos es uno de los temas que más
se repiten en las reflexiones y sentencias de Marco Aurelio. Parece

que siente la superioridad de su espíritu sobre todas las cosas al

someterlas a su análisis y verlas deshacerse y evaporarse (171).

Otra idea antipasional, bastante semejante a la anterior, es

la de lo efímero de todas las cosas. La entidad y gravedad de las

cosas y de los sucesos no puede ser muy grande, puesto que apa-

recen y desaparecen tan rápidamente. Van pasando sin dejar

huella de sí. Y como pasaron las que pasaron, pasarán las que han

de venir. No hay razón, por consiguiente, para perder el equili-

brio por cosas de tan liviana duración. Estos pensamientos pare-

cen un eco de los de Séneca, que también usa de ellos con mucha
frecuencia para cohibir afectos y repugnancias. Bien conocido

es cómo han sido fuente de inspiración para muchos poetas poste-

riores, especialmente españoles, y para autores de ascética cris-

tiana, algunos de los cuales han compuesto libros enteros sobre

estas consideraciones. El tema es sencillamente muy humano y
sería simpleza atribuir a influjo del estoicismo lo que la vida y la

muerte con su cotidiana y dramática realidad, sugiere a cada paso

a cualquier hombre medianamente pensador (172).

Recomienda también la atención a la virtud y al buen ejem-

(r 7 r) He aquí algunas lugares donde propone y desarrolla su método
ascético del an'ilisis y descomposición de elementos. MA. lib. 3, 11; lib. 4,

7-9; lib. 6, ¡3-1*4; 27, 31; lib. 7, 27-34, 62, 64; lib. 9, 27; lib. 10, 30.

(172) MA. lib. 2, 12, 17; lib. 3, i, 3, 10.
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pío de los otros, el preveer las circunstancias en que uno podrá

hallarse, y determinar lo necesario paia conseivarse en paz y equi-

librio, y el esfuerzo por guardar el recogimiento interior (173).

TELEOLOGÍA DEL EQUILIBRIO PASIONAL

No añaden nada al estoicismo antiguo.—En la doctrina pasio-

nológica de Epicteto y de Marco Aurelio, al igual que en la de Séne-

ca, no se encuentran afirmaciones expresas acerca del fin último de

la regulación de la vida pasional. La teleología hay que deducirla

del conjunto de la doctrina y de las preocupaciones que revelan

sus autores a lo largo de ella. Pero estas preocupaciones rara vez

se extienden más allá del deseo de hacerse imperturbable en medio

de las vicisitudes y alternativas de la vida: el recogerse en torno

de sí mismo por medio del abstine y sustine para librarse de ansie-

dades y temores, de aficciones y aversiones que en el ánimo des-

piertan las cosas de fuera.

En los pensamientos de Epicteto hay algunos informados de

cierto espíritu religioso (algunos expositores y comentadores de

Epicteto han exagerado al afirmar su profunda religiosidad); pero

no son coherentes entre sí ni revelan una creencia bien precisa

dogmática y bien articulada en una visión total del universo. En
algunos de esos pasajes se muestra partidario de la creencia en

los dioses y de que se les tribute culto. Parece ser que son motivos

de educación popular y social los que le llevan al respeto de estas

creencias, que probablemente él, en' el fondo de su alma, no com-

partía. Otras veces recomienda resignación y fortaleza en sobre-

llevar las miserias de esta vida para servir en ella a Dios. En el

mismo lugar, dice que se debe aceptar de buen grado la muerte,

ya que es la naturaleza quien manda morir.

La personalización del mundo o de la naturaleza se da también

en otros pasajes, como aquellos en los que se dice que todas las

(173) Ilapá pisv tó [iq scpiarxáveiv, tí ev Tfl áXXou (]at/j) yíyvETat, oú paSíox; Tts

<'Ó9ÜY) xaxoSai¡i.ovwv toó? Se role, ir¡c, iSíaq <l>w/j¡(; xivfyxaai [X7¡ napaxoXou9oüvTa<;

áváyxY) xaxoSai¡i.oveTv. (MA. lib. 2, 8.)

"Orav eútppavai aeauxóv Gélr¡<;, evOu[¿oü Ta 7TpoTep7¡[jiaTa twv ou|í.6i.oúvt£>v olov,

toü |iiv tó SpaaTTjpiov, toü 8s tó aíSrj|iov, toü Ss tó eü[XETa8oTov, aXXou 8i áXXo ti

OóSsv yáp oüxuc, eÜ9paívsi, ¿íc, xa ó(j.oicó¡¿aTa twv áípETcov, l¡i.9paovó¡j.eva toí?

rfísGt. t£>v ou^wvtcot, xai 'aOpóa &f¡ olóv te au¡i.7íÍTCTOVTa. Aló xal 7ipóxsipa auTa

éxtéov. (MA lib. 6, 48).
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cosas obedecen al mundo y que también hemos de someternos

nosotros a lo que la naturaleza dispone, pues lo contrario es obrar

contra la naturaleza. Ya hemos hecho alusión más arriba al valor

que daba al recuerdo de la presencia de Dios para llevar una vida

honesta. En resumen: la idea de la divinidad, sea tomada en un

sentido politeísta, sea en un sentido unideísta, sea en un sentido

panteísta o teofísico, es utilizada por Epicteto para exhortar al

equilibrio de los afectos (174).

Pero nunca aparece la idea de la posesión y goce de Dios como

fin al que se endereza el equilibrio pasional. Acerca de la inmor-

talidad del hombre y de la supervivencia del alma humana tiene

las dudas y vacilaciones que eran comunes a casi todos los filóso-

fos paganos, lo cual quiere decir que no usaba ni podía usar esta

creencia como elemento de su pasionología.

Consecuencia de lo dicho, es que el equilibrio pasional tiene

también en la doctrina de Epicteto la razón de fin en sí mismo.

El equilibrio y, mejor, la imperturbabilidad, la apatía, es la sabi-

duría, es la honestidad, y es, a la vez, la felicidad, la bienaven-

turanza y el fin del hombre. Al acabar esta vida al hombre le

espera o la absorción por la naturaleza universal o un destino

ignorado que no proyecta su influencia en la vida presente, ni en

su actividad pasional, ni en sus esfuerzos antipasionales.

Ya hemos dicho que Marco Aurelio propende vehementemente

al panteísmo y se entusiasma con la idea de la solidaridad de toda

la naturaleza, de la absorción del hombre por ella en una evolu-

ción y transformación indefinidas. Esto supuesto no podía buscar

en la apatía otra remuneración que la paz y la libertad que por

sí misma proporciona. No hay el anhelo de una dicha positiva y
perdurable; no la idea de un Ser cuya contemplación y cuyo amor
pueda ser la causa de la felicidad del hombre y que se entregue

a ser contemplado y amado por éste en premio de haber sabido

refrenar sus tendencias pasionales, evitar el vicio y vivir en un

honesto equilibrio de los afectos y los apetitos. Maico Aurelio

expresamente dice que la felicidad del hombre consiste en su pro-

pia conducta, en su manera de obrar. Esto indica el desconocimien-

(174) He aquí los lugares en los que Epicteto se refiere a la divinidad,
EP. Ench. 52; Frg. XII, XCIV, XCVI, CXX, CXXXVI, CLXIX. Las
vacilaciones y aun contradicciones son patentes, así como la independencia
del problema pasional y el teológico.
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to, (común a casi todos los sistemas morales del paganismo), de la

naturaleza íntima de las tendencias y apetitos del hombre.

Si tratamos ya de inquirir no el fin que doctrinalmcnte pudie-

ron poner Epicteto y Marco Aurelio al equilibrio pasional (el cual

de hecho no pusieron de una manera expresa, pues, como decimos,

su doctrina parece truncada en este respecto), sino el que preten-

dían al abrazar y defender esta doctrina, tendremos que decir

que es la defensa contra el dolor que producen los estados de des-

equilibrio pasional. Es la actitud de renunciamiento a lo que es

incompleto, decepcionador e inquietante, sin aspiración y sin la

esperanza de algo que llene, que satisfaga y que proporcione la

quietud de la felicidad estable e inmarcesible. En Epicteto su

condición influye en que dé a este renunciamiento un estilo hostil

y quejumbroso, un tono de acusación y rompimiento. No faltan

pasajes en los que brilla la alegría; pero acaso pudieran tomarse

como de alegría fiera de siervo desencadenado y rebelde.

Para Marco Aurelio, emperador y rodeado de seres que res-

pondían o podían responder a todos los matices y movimientos

de su vida pasional y afectiva, la ascética o ejercicio para llegar

al equilibrio tenía que ser más suave y más espiritual. Esto se

refleja en su doctrina, que es más blanda, de menos aristas; pero

está—cosa notable—más uniformemente bañada de una tenue

melancolía y en la que no hay ni severos reproches contra la socie-

dad y contra la vida, ni exultaciones jubilosas de independencia.

Ya hemos insinuado más arriba que debió ser el aspecto elegante

del estoicismo lo que debió moverle más eficazmente para abrazar

la doctrina. En uno de sus pensamientos da como razón para sopor-

tar con fortaleza las adversidades que el que se queja de su des-

tino es como el cerdo, que gruñe cuando le van a matar.

Epicteto y Marco Aurelio son los últimos grandes represen-

tantes del estoicismo clásico. La desnudez y el casuísmo con que

exponen la teoría de la apatía les hace auténticos exponentes de

toda la doctrina, que es una pirámide en la que hay piedras valio-

sas y bien labradas; pero que está construida sobre un desierto de

arena levísima, y truncada por la mitad: le falta la solidez de un

fundamento de roca y la gallardía de un vértice que apunte al

cielo.

Cuando la comparemos con la doctrina de San Agustín sobre

el equilibrio pasional, serán aún más patentes sus deficiencias
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desde el punto de vista sistemático, cosmológico, ético y humano.

Entonces veremos que es acertado el uso vulgar de la palabra

«estoico», que la emplea exclusivamente para indicar la impasibi-

lidad tenaz, hosca y descarnada.

Sí; el estoicismo es poco más que una terapéutica antipasio-

nal y antiafectiva.
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Tiene la doctrina estoica en su parte material—normas, con-

sejos, observaciones pasionales, sentencias morales—un regular

acervo de elementos, la mayoría de ellos de procedencia experi-

mental y de orientación práctica, con los cuales es frecuente

tropezar en las diversas manifestaciones—poética, filosófica, ascé-

tica—del espíritu moral del cristianismo. Quizá más adelante, en

las conclusiones de esta disertación, nos ocupemos más detenida-

mente de este hecho. Por ahora, basta consignar su realidad. Ella

ha sido la causa de que se haya hablado de la procedencia estoica

de la moral cristiana. No se prestaba atención a que esos elementos

se hallan en todos los sistemas morales antiguos y modernos, a

veces con fórmulas de expresión casi idénticas, así como tampoco
a que la actitud gallarda de algunos estoicos célebres en ciertos

trances dramáticos y patéticos de la vida tiene su corresponden-

cia en la conducta análoga de hombres heroicos o tenaces de mu-
chas empresas y de muchos pueblos (i) anteriores y posteriores

al estoicismo.

Es lo humano que existe donde existe el hombre.
El que a esos gestos y a esas máximas o pensamientos se les

dé el nombre de estoicismo, más que designar la fuente doctrinal

de donde proceden, indica la idea que del estoicismo se tiene: la

de que es una doctrina antipasional, una preocupación que se

enrosca al problema de la apatía y de él recibe su razón de ser

y su designación específica y propia.

O sea, que viene a corroborar lo que dijimos en el capítulo

titulado Lo esencial y fijo en la doctrina estoica.

(i) Acerca de en qué consiste el verdadero martirio y cuál es su valor
como testimonio, véase el artículo España Testigo, del P. Jaime Echa-
RRi, S. J., en Razón y Fe, (1930), p. 155-164.
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Son, por consiguiente, otros los factores y los criterios que

hay que tener en cuenta, como decíamos en la introducción, para

aíirmar la semejanza o desemejanza, la influencia o no influencia

entre la doctrina del equilibrio pasional como sistema (y siste-

matizante de una visión total del universo y de la vida) tal como

se expone y defiende por los estoicos y tal como se expone y defien-

de por el cristianismo y por su egregio representante San Agustín.

El Obispo de Hipona ha proporcionado al cristianismo una

Pasionología esencialmente completa (2) y de la cual diremos,

haciendo una nueva aplicación de la idea de Harnack, vivió la

ascética occidental de la Edad Media y estamos viviendo todavía.

El cuerpo de doctrina moral estoica más completo que pudo cono-

cer el Santo Doctor era el que ofrecían los escritos de Séneca.

Era también el más ambientable en una concepción ético-cristia-

na de la vida. Para nosotros es lo más abundante y cierto que

queda del estoicismo. Por todo ello, es lo que presta más base al

hacer un parangón entre la doctrina estoica del equilibrio pasio-

nal y la doctrina agustiniana, aunque no se renuncie a las refe-

rencias convenientes a otros documentos estoicos. Un parangón

desde un punto de vista formal y sistemático ha de tener en cuen-

ta los fundamentos empíricos y los fundamentos teóricos, la doctri-

na pasionológica en sí misma con la explicación del mecanismo

de la vida pasional, y la finalidad, o sea, el fin o serie de fines del

equilibrio.

Así expusimos la doctrina de Séneca.

(2) Entiendo por Pasionología la consideración a la vez psicológica

y ético-ascética del problema pasional. La palabra Pasionología es, sin duda,

híbrida, pues se compone de una parte latina y una parte griega. Pero cree-

mos que esto no debe ser óbice para que se la admita y aplique en el sen-

tido que propugnamos. La palabra Patología, más pura, ha sido ya apro-

piada por otro grupo de disciplinas. La Psicología y la Ética consideran

cada una, desde un punto de vista, el problema de las pasiones y en una
posición preferentemente constitutiva y dinámica. La Psiquiatría y las

observaciones psicoanalíticas, si bien lo estudian en un sentido dinámico

y funcional, son sumamente fragmentarias en sus criterios y en sus resul-

tados, y las generalizaciones que hasta ahora han hecho a base de los datos

obtenidos adolecen notablemente de arbitrariedad y capricho. Es menes-

ter una disciplina que considere el problema y la vida pasional en su tota-

lidad, o sea, con la debida profundidad filosófica, teniendo en cuenta lo

constitucional y lo funcional, lo psicológico y lo ético y con vistas a una
terapéutica completa, o sea moral y psicológica. Esta disciplina sería la Pa-

sionología. De su contenido material pensamos hablar en la obra Pasionolo-

gía, que proyectamos.
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I

LO-^ FUNDAMENTOS EMPÍRICOS

Podemos dividirlos en dos grupos: Experiencias pasionales y
análisis pasionales.

Aunque en San Agustín se hallan íntimamente unidos, ya que

la materia de su doctrina pasional está casi en su totalidad cons-

tituida por los análisis de su propia vida pasional, los considera-

remos separadamente por varias razones, entre ellas porque el

proceso de la vida pasional e ideológico del Santo ha suscitado

algunas discusiones, y porque en los análisis convendrá distinguir

a su vez entre aquellos que versan sobre fenómenos pasionales

sueltos y el análisis de todo el mecanismo de la vida pasional,

análisis que, en realidad, se identifica con la doctrina pasionoló-

gica del mismo Santo Doctor.

Ya en los fundamentos empíricos aparece una diferencia fun-

damental entre la pasionología estoica y la agustiniana. En esta

última hay una verdadera riqueza de elementos a los que se aña-

de—y es cosa esencial—el deseo acuciante de unificarlos y darle

una explicación radical y universal. Para resolver el problema de

la felicidad del hombre, San Agustín empieza reconociendo la

realidad de la vida pasional y sus raíces naturales. Su tarea es ir

buscando a través de todas las tendencias pasionales y de sus múl-

tiples manifestaciones una clave sencilla y única de las mismas

que a la vez señale, con una certeza derivada de la misma vida

del hombre y de la realidad natural de sus tendencias, el camino

de la felicidad humana. Es decir, que San Agustín, a diferencia de

los estoicos, concede cierta fe, cierto crédito a la vida pasional

en el problema del equilibrio y de la dicha.

Decimos cierta fe, porque el Santo no se detiene en lo que
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directamente manifiesta cada apetito en particular, ni aun en el

mero conjunto de los apetitos, como hacen los epicúreos; pero

toma las tendencias como indicios vitales y punto de partida

para llegar a la solución adecuada del problema de la dicha. Mien-

tras Séneca, en las minuciosas descripciones horizontales de las

pasiones, pretende concluir la necesidad de la apatía para lograr

la dicha del hombre, San Agustín, con sus análisis verticales, dedu-

ce del origen natural de las tendencias y de las exigencias de ellas

su doctrina de una bienaventuranza positiva, consistente en la

posesión de un objeto beatificante mediante las facultades espe-

cíficas del hombre, y en un acto, por así decirlo, saturado de vida,

pues es a la vez tendencia y posesión quieta e imperturbable. En
esta dialéctica, que va del apetito particular a la bienaventuranza,

es maestro San Agustín. Él la aprendió en una observación aten-

tísima y sondeadora de su propia vida pasional. Y la ascética

cristiana le ha seguido, no sólo en la doctrina, sino también en el

método profundamente humano de obtenerla. De aquí el interés

que tendrán siempre las experiencias pasionales de San Agustín (3).

Las experiencias pasionales.—San Agustín no encontró ni pudo

encontrar en los escritos de los estoicos un estudio tan sincero,

tan profundo y tan completo de la vida pasional como el que él

escribió observando y reseñando la historia de su alma. En los

escritos de los estoicos, en las cartas y en los tratados de Séneca,

en los diálogos de Cicerón, como el De Senectute, en los pensamien-

tos de Epicteto y de Marco Aurelio, se hacían descripciones de los

vicios para afearlos, y de las pasiones y de los afectos para des-

preciarlos y ridiculizarlos. Pero Agustín, ya desde muy joven,

desde que empezó a inclinarse al maniqueísmo, cayó en la cuenta

de que en el problema había más fondo de! que parecían descu-

brir los estoicos, los epicúreos y los demás moralistas paganos.

Se lo advirtió su propia vida interna, la lucha íntima que empie-

za no cuando empieza su conversión, sino cuando empieza su per-

(3) En el siglo xix, en el que, por una parte, se dieron graves crisis

ideológicas y morales, y por otra imperaba un desarticulado individualis-

mo, despertaban gran interés las autobiografías en las que el autor histo-

riaba su propio drama y «su evolución». El carácter predominante subje-

tivo y personal de estos escritos reducía más o menos en el tiempo y en

el espacio el interés que podían despertar. En cambio, San Agustín ha enla-

zado a la reseña de su vida (especialmente en las Confesiones) el asunto de

los estados y de las luchas pasionales con tales caracteres de universalidad,

que aseguran para sus obras el interés de todos los pueblos y de todas las

épocas.
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versión. En esa lucha ve planteado el problema, y de esa lucha

suya, teniéndose a sí mismo por campo de observación y experi-

mentación, quiere extraer la raíz y el origen, y, después, la solución.

De ahí el superior valor desde el punto de vista empírico y desde

el punto de vista sistemático que tienen las experiencias pasiona-

les de que nos da cuenta San Agustín, con relación a aquéllas que

encontramos en los escritos de los estoicos. Son de un plano y de

una orientación completamente distintos.

Hay en las obras de San Agustín indicaciones y reseñas de

fenómenos sueltos de su vida pasional, v. gr., el de su afición al

juego cuando era muchacho, el de su repugnancia hacia el estudio

del griego, su pasión por las narraciones mitológicas de los poetas

latinos (4), y más tarde, mucho tiempo después de su conversión,

las tentaciones de gula, las imágenes torpes durante el sueño, la

dulzura y devoción que experimentaba al escuchar la música

religiosa y los escrúpulos de si en ello habría delectación puramente

natural (5). Pero lo importante y lo que forma un cuerpo de obser-

vaciones lleno e interesante, es la reseña general de su vida pasio-

nal y la descripción de los estados afectivos por que pasa. La aten-

ta observación que aplica el Santo a su vida pasional, a la rela-

ción de ella con sus ideas religiosas, tiene un influjo esencial en la

posterior elaboración de su teoría sobre el mecanismo de la vida

pasional, en sus explicaciones radicales de la vida y del destino

del hombre, y en la interpretación de la historia de la humanidad,

es decir, en su visión total del universo.

¿Cuál fué el excitante o despertador que atrajo la mirada de

Agustín hacia su vida interior, hacia las mociones que en ella se

producían y las zonas afectivas que cruzaba?

Hemos dicho que se sintió sorprendido por el problema desde

los comienzos de su perversión. En efecto, fueron sus primeros des-

órdenes morales los que le dejaron perplejo ante la presencia de

dos direcciones opuestas en sus tendencias, que él, naturalísima-

mente, habría de adjudicar en seguida a dos causas, a dos fuen-

tes, a dos principios, aunque todavía no era maniqueo. La presen-

cia en un mismo ser de dos órdenes de tendencias, que a él, enton-

(4) Primeros capítulos de las Confesiones.

(5) En los capítulos de las Confesiones que siguen a la conversión
registra algunos de estos fenómenos esporádicos de los que él mismo habla
como de cosas desarticuladas de la vida, santa ya, aunque él no lo dice,

que lleva.
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ees, se le ofrecían tan distintas y aun opuestas, le dejaba perplejo.

En esta perplejidad está cifrada y contenida germinalmente toda

la trayectoria moral e ideológica que había de recorrer hasta su

total conversión en ideas y en conducta. Cuando se ha escrito la

vida de San Agustín y el proceso de su conversión, unos autores

se han fijado más en el aspecto moral, otros en la evolución dé-

las ideas. Boyer ha tenido en cuenta lo principal que con uno y
otro criterio se ha escrito sobre la vida de San Agustín, y en su

trabajo sobre la dialéctica de la conversión de San Agustín, al

describir el proceso de la conversión en la doctrina, se refiere a las

dificultades que para la conversión intelectual oponía el desarre-

glo de las pasiones (6). También Portalié alude a las mutuas influen-

cias de lo pasional y de lo ideológico (7). El P. Fabo de María,

que ha puesto en claro puntos interesantes de la vida de San Agus-

tín antes de su conversión y en el período en que ésta tiene lugar,

trata por separado la trayectoria pasional y la trayectoria inte-

lectual (8), aunque sin desconocer las interferencias de ambas.

Ciertamente, toda apostasía del pensamiento coincide ordina-

riamente con una relajación de los resortes morales. Y viceversa:

la depravación predispone para el error. Pero en San Agustín, la

relación de los dos órdenes es mucho más estrecha; la relación

de mutua casaualidad mucho más intrínseca. Y esto es lo que no

hemos visto puesto con el debido relieve en ningún autor de los

que han escrito sobre la vida, la perversión y la conversión de

Agustín.

En la historia del espíritu de éste hay que distinguir tres posi-

ciones, que son las verdaderamente esenciales en su evolución:

1.a Lucha de tendencias opuestas. 2. a Aceptación de la doctrina

maniquea de los dos principios. 3.
a Elaboración de la doctrina de

los dos amores.

Son actitudes morales e intelectuales distintas; pero en su fon-

do tienen algo que las hace semejantes: tienen la unidad de la

analogía: ftartim eadem, fiartim, diversa.

Precisamente en esto se halla, según nuestra manera de pensar,

la explicación de varios problemas que plantea la vida de San

Agustín antes y en el tiempo de su conversión; por ejemplo, cómo

(6) Charles Boyer, Essais sur la doctrine de saint Augustin.

(7) DTC Agustín, por Portalie, S. J.

(8) La Juventud de San Agustín ante la critica moderna, por P. Fabo
de María, Agustino.
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un hombre de un espíritu tan selecto y de una inteligencia tan

perspicaz pudo admitir una doctrina tan burda, filosófica y teoló-

gicamente, como el maniqueísmo; cómo, reciente aún su conver-

sión, tuvo una contemplación tan elevada cual la que tuvo en Ostia

en el célebre coloquio con su madre; cómo se pueden compaginar

los arrebatos y fervores de neoconverso que describe el libro de

las Confesiones con la serenidad y casi frialdad académica que

manifiestan los diálogos de Casiciaco.

Y teniendo en cuenta este proceso en la formación de la doc-

trina pasionológica de San Agustín, se ve que ésta, aun en lo que

toca a sus fundamentos empíricos, lleva una orientación diversa

del estoicismo. San Agustín, desde que se plantea la cuestión,

trata de encuadrar en una explicación filosófica la vida pasional,

aunque sus criterios van cambiando según su religiosidad y su

moralidad.

Veámoslo brevemente.

La relajación moral y la doctrina de los dos principios. Agustín,

hombre de pasiones y maniqueo

Para apreciar debidamente el significado de las experiencias

pasionales de Agustín en el período de su perversión hay que

prenotar lo siguiente:

A) La extraordinaria riqueza psicológica de Agustín. Agus-

tín no es solamente un pensador, o un sentimental, o un esteta,

o un espíritu dotado de una natural religiosidad, o un devoto de

las virtudes naturales, como la lealtad, la compasión, o un soña-

dor que aspira a la superación (gloria e inmortalidad) de la vida.

Agustín es todo esto junto y todo ello en un grado eminente. Se

deduce directamente por lo que él dice de sí mismo. Es un pen-

sador al que atraen los misterios de la vida y de la historia (9),

un filósofo que discurre sobre la constitución del mundo y sobre

el tiempo y el espacio (10), un temperamento cordial que se entrega

sin reservas a la amada o al amigo y que se siente aplastado por

(9) El tema más frecuente de las Confesiones y el céntrico de La Ciu-
dad de Dios y de otros tratados, como De Beata Vita, De Agone Chrisliano,

De Natura Boni, etc.

(10) Confesiones, especialmente en los últimos capítulos. Diálogos de

Casiciaco sobre temas críticos, lógicos y cosmológicos.
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el dolor con la ausencia o con la muerte del que ama (n), un aman-

te de la belleza literaria y artística a quien cautivan las obras de

los autores clásicos (12), un alma que busca con ansia la verdad

religiosa y que se esfuerza por idear o imaginar cómo es Dios (13),

una conciencia que, en medio de sus desarreglos morales, se resig-

na a perder discípulos y clientela antes que enseñar el arte de

mentir en el foro (14), un idealista que aspira a la fama.

B) Agustín, aun en el período de sus liviandades y de su

herejía, no dimite de las tendencias más elevadas de su ser. Los

seres y los actos con que peca no le absorben de suerte que tenga

que reducir su vida a la satisfacción de los apetitos inferiores sin

que sienta las protestas de su conciencia y de las aspiraciones

exquisitas de su alma. Tampoco llega a la degradación en el vicio.

Asimismo, las inclinaciones que le llevan a los pecados graves no

son muchas y muy variadas. La creencia vulgar que han compar-

tido algunos eruditos, como el mismo Mommsen, acerca de la

corrupción de San Agustín está ya rectificada por la crítica mo-

derna bien orientada. El P. Fabo ha delineado bien el perfil de

la cojiducta moral de Agustín antes de su conversión, distinguien-

do lo bueno y lo malo que en ella había (15), y muestra que, aun

en las épocas en que más miserablemente se hallaba inclinado a

las criaturas, resplandecía en él una grandeza natural de alma

muy singular.

C) Agustín no gozaba de la paz de la virtud porque no hacía

vida ordenada y virtuosa, y no se hallaba tranquilo y sosegado

en sus frivolidades y desórdenes, no sólo por la falta de paz que,

en general, trabaja a los malos (pax, fax ct non evat fax), ni aún

por el fondo de educación cristiana que guardó siempre (16) y
que rebullía con las exhortaciones y el recuerdo de su madre,

sirio, sobre todo, por su misma riqueza espiritual y psicológica

que le impedía, inevitablemente, el hallar su completa satisfacción

(11) Confessiones, IV, 4; IV, 8-10; Retractationes, II, 32. Y frecuente-

mente en el libro VIII de las Confessiones, donde aparece que la vehemen-

cia del amor humano le impedía la conversión.

(12) Primeros capítulos de las Confessiones, donde habla de su forma-

ción intelectual.

(13) Confessiones I, 18, III, 5 y 6, V, 2 (al fin), etc., etc. Y es una
idea que flota en los Soliloquios.

(14) Confessiones, IV, 2.

í i 5) O. c, toda la segunda parte, Formación Moral,

(ib) El Hortensio, de Cicerón, que tanto influyó en él, no le agradaba

del todo porque en él no hallaba el nombre de Cristo. Confessiones III, 4.
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en la satisfacción de tendencias inferiores y particulares. Él mismo

lo indica en una de sus más preciosas observaciones psicológicas,

donde dice que el dolor de la lucha de las tendencias opuestas

no lo sienten los que no son solicitados a las cosas más nobles

y elevadas y puras (17). Las almas rudas no tienen esta clase de

sufrimientos.

D) Agustín, por temperamento filosófico y por sus hábitos

de pensado*-, que nunca le dejaron, tiende a buscar una explica-

ción filosófica a sus luchas espirituales y traslada al orden del pen-

samiento y de la doctrina su conflicto moral.

Con estos prenotandos la explicación de la mutua determina-

ción entre sus pecados y sus errores es obvia. Agustín, alejado

del hogar paterno, comienza a deslizarse alegremente por la pen-

diente de los placeres. Le empuja a ello, además de la edad y del

ambiente, su temperamento fogoso, su espíritu ávido de toda

experiencia, su sensibilidad fina, vibrátil, que sabe percibir y
extraer de todo lo blando, lo suave y lo bello que hay en la vida

el conocimiento más grato de cada deleite, refinándolo con una

elegancia que es muchas veces blancura de sepulcro hórrido y
fétido, pero que basta para fascinarle y para darle la justificación

estética, que su espíritu exigía siempre, de su debilidad y de su

pecado.

Pero en su alma había otras tendencias más sinceras y más
enderezadas a lo alto, y que en él tenían también una fuerza no

común. Esas tendencias protestan, exigen, se sublevan contra

quien quiere someterlas a un yugo que consideran envilecedor.

A esto se une el recuerdo nostálgico de los días de inocencia pasa-

dos junto a la madre santa, las lágrimas y exhortaciones de ésta

(prescindimos en este estudio pasionológico filosófico de la acción

de la gracia, que es la explicación a que más recurre Agustín), y
el amargor de decepción e insatisfacción que para un espíritu

como el suyo dejaba la complacencia de cada pasión en cada acto

(«... Et tu, Domine, flagellabas me»).

Este era el problema que en el centro de su conciencia llevaba

Agustín. Él enfocó hacia aquella tortura la luz de su inteligen-

cia. No podía negar la distinción entre el bien y el mal que allí

luchaban. Hoy día la filosofía del mal niega esa distinción; pero

entonces estaba más retrasada y no se le había ocurrido esa solu-

(17) De Continentia líber nmis. CSEL. 41, 147-148; ML. 40, 553.
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ción. Había que echar por otro camino: la solución maniquea.

Veamos brevemente cómo llegó a ella.

Agustín, como se ve por lo dicho, vivía en un estado pasional de

desgarramiento. (Véase en nuestra introducción Los estados pasio-

nales pág. 23) La historia de su espíritu desde que se aleja, para

hacer sus estudios, de su madre, hasta su total conversión, es la

historia de un desgarramiento pasional, de una lucha dolorísima

entre tendencias que tiran en sentidos opuestos. Los pasajes impre-

sionantes que la describen en las Confesiones son numerosos (18).

En esta situación entra en relaciones con algunos maniqueos.

Su doctrina habla de dos principios: el del bien y el del mal, que

viven mezclados, pero luchando en el mundo y en nosotros mis-

mos. El principio del mal aprisiona entre las sombras y la mate-

ria las partículas de luz y de espíritu desprendidas del principio

del bien. Esas partículas pugnan por librarse y volver a su origen.

He ahí la lucha. Precisamente Agustín, al verse derrotar por sus

pasiones, en sus deseos de ser bueno, al sentir en sí mismo una

especie de dualidad, buscaba una explicación y una justificación

del mal y de su presencia en la vida (19). La preocupación por

este problema ha de dejar honda huella en su alma para siem-

pre: en casi todos sus escritos reaparece el tema y San Agustín

insistirá en explicar la solución católica como quien quiere asegu-

rarse de que la dificultad no queda en pie. Pero cuando empezaban

sus desarreglos morales padecía una lamentable ignorancia de la

doctrina católica, como él mismo nos dice (20). Y la lucha y con

ella la incógnita del por qué y del origen del mal atarazaban su

espíritu:

«Y trataba de comprender lo que oía de que nuestra libertad es la causa

del mal que obramos y tu justo juicio la de lo que padecemos y no acertaba

a entenderlo claramente... Le que contra mi voluntad obraba me parecía

que lo padecía más que lo obraba y no lo juzgaba culpa, sino pena, con

la cual era justamente castigado por Ti, a quien consideraba justo. Pero
de nuevo me preguntaba: ¿Quién me ha hecho a mí? ¿No ha sido Dios, que

(18) Confessiones, I, 12; II, 2, 3, 4; III, 3, 4; VI, 3, 6 y 8-16; VIII, 5,

etcétera, etc.

(19) El punto de arranque para que Agustín se preocupara del origen

del mal fué, según mi manera de pensar, su propia conducta y los conflic-

tos interiores que ella le producía. No fué ni el mal físico, ni siquiera el

dolor que él podía sentir en el cuerpo, sino algo que él miraba como opues-

to a su voluntad buena, y que, sin embargo, procedía de su propia volun-

tad. De aquí extendió sus preocupaciones a la presencia del mal en el

universo.

(20) Confessiones, VI, 2-6; V, 10.
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no solamente es bueno, sino la misma bondad? Entonces, ¿de dónde me viene

el querer el mal y no querer el bien? ¿Quién me ha aplicado y metido este

injetto de amargura, habiendo sido hecho por mí, dulcísimo Dios? Y si el

diablo es el autor, ¿quién ha hecho al diablo? Y si él, por su perversa vo-

luntad, de ángel bueno se ha hecho diablo, ¿de dónde tiene él la voluntad

mala?» (21).

De un problema pasional pasaba a un problema ontológico y
teológico. Y para resolverlo se abrazó, no con toda la doctrina

maniquea, sino con la teoría del doble principio de los maniqueos.

Esta teoría se ajustaba a su estado de desgarramiento pasional.

Hacia el resto de la doctrina maniquea sintió siempre, más o menos

conscientemente, un profundo desprecio (22). Lo dice expresa-

mente en las Confesiones. Se ve por ellas que, ruin su metafísica,

absurda su cosmogonía, infundada su cosmología, ridiculas sus

teorías sobre la liberación de las partículas divinas aprisionadas

entre la materia, no podía hacerle elaborar un concepto total del

universo que diera unidad a sus ideas y satisfacción a sus dificul-

tades. Lo dice expresamente en muchos otros pasajes de las demás

obras que escribió, donde afirma la evidencia de los absurdos

teológicos y filosóficos del maniqueísmo. Esos absurdos, tan evi-

dentes, no podían engañarle ni aun en aquel tiempo en que se deci-

dió a aceptar la teoría de los dos principios (23).

Fué la teoría de los dos principios la que aceptó, pues en ella

le parecía encontrar la explicación del dualismo que desgarraba

su ser, y, además de esto, se imaginaba que en cierto modo era

irresponsable de sus quiebras morales:

«Todavía me parecía que no somos nosotros los que pecamos, sino no sé

qué otra naturaleza dentro de nosotros, y deleitaba a mi soberbia pensando

que estaba libre de culpa, habiendo obrado mal y no confesando que era yo

el que lo había hecho, para que me sanaras, pues había pecado contra Ti,

sino que gustaba excusarme y acusar a algo desconocido que estaba conmi-

go, pero que no era yo.» (24).

(21) Confessiones, VII, 3.

(22) Fabo, o. c. Primera parte. Formación intelectual, cap. VI, Examí-
nase el maniqueísmo subjetivo de San Agustín.

(23) No es posible ni enumerar siquiera, en este lugar, los pasajes

dispersos por toda la obra de San Agustín, en los que refuta, la mayor par-

te de las veces ridiculizándolas sarcásticamente, las teorías teológicas y
cosmológicas del maniqueísmo. Cotejados esos lugares (v. gr., los nume-
rosos del tratado De Continentia, De Agone Christiano, De Bono Viduita-

tis, De Coniugiis Adulterinis, Contra Faustum, De Actis cum Felice, etcéte-

ra), con los de las Confesiones, se ve que la impresión de pobreza e insegu-

ridad del maniqueísmo la recibió ya cuando decía profesar esta doctrina.

(24) Confesiones, V, 10.
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«... deseando purificamos de estas inmundicias llevábamos alimentos a

aquellos que entre los maniqueos eran llamados elegidos y santos, para que
ellos, en la oficina de su vientre, nos fabricaran ángeles y dioses que nos
redimieran...» (25).

El abrazarse con este error fué doblemente fatal para su equi-

librio pasional. Por una parte, fué deslizándose más hacia los

tenebrosos abismos del placer y haciéndose más débil para romper
las cadenas. No parece que llegó al estado que en la introducción

hemos descrito como «esclavitud pasional», aunque él hace descrip-

ciones que cuadran con ese estado y emplea la célebre frase «velle

meum tenebat inimicus», pues la misma lujuria, que es el pecado

a que más se refiere, fué su falta más por la ilicitud de las rela-

ciones que mantuvo con la madre de Adeodato y con la que suce-

dió a ésta, que por la carnalidad de sus costumbres y de su cora-

zón. Ya hemos dicho que en la vida y en las preocupaciones de

Agustín quedaba una gran parte—-quizá la mayor con mucho—
para los problemas más serios y elevados del mundo, del hombre

y de su destino.

El otro capítulo por donde vino a aumentar su tortura fué la

desconfianza que en las demás cuestiones le inspiraba el mani-

queísmo y que necesariamente se la había de inspirar en la teoría

de los dos principios. Aunque hubo una época en que él se dedicó

a hacer prosélitos para la doctrina, en su interior nunca estuvo

firme y confiado en ella. La consecuencia era que, cuando el des-

garramiento pasional, o sea la oposición de las tendencias, le ator-

mentaba, el tormento llegaba, según él mismo indica, a lo más
íntimo de su alma.

Todo contribuía a que su adhesión al maniqueísmo fuera poco

fervorosa y firme, aunque él, inconscientemente, trataba de enga-

ñarse y engañar a otros.

Unas cuantas decepciones de algunos maniqueos en materia

tanto moral como científica, le fueron moviendo a abandonar la

doctrina y buscar la solución a su problema en otras escuelas

positivas y, a falta de éstas, en el escepticismo académico.

Pero salía de este período de su vida pasional con un buen

caudal de experiencias afectivas incorporables a la teoría pasiono-

lógica, que más tarde habría de idear para explicar la vida del

individuo y de todos los seres racionales creados por Dios. La

(25) Confesiones, IV, 1.

222



misma teoría de los dos principios no será completamente des-

preciable.

El elemento empírico cosechado en esta etapa borrascosa

superaba con mucho las experiencias pasionales que Agustín

podía encontrar registradas en los escritos de los estoicos. Y la

dirección que toma, tanto en ella como en las siguientes, a pesar

de los sufrimientos que le proporcionan sus afectos, es opuesta a la

apatía de la Estoa.

Agustín, hombre de pasiones y converso. Las primeras ideas acerca

del valor del amor

Arruinado en el aprecio de Agustín el edificio de la doctrina

maniquea, quedaba en pie con toda su trágica realidad, hincado

en el centro de su alma, el problema de la lucha de las tendencias

y con él el del origen del mal. Problema, como se ve, teórico y
práctico, y en los dos aspectos para un espíritu como el de Agus-

tín (recuérdese lo dicho por él en el tratado De Continentia), de

un interés hondo, acuciante e ineludible. La solución tenía que

responder, por una parte, a su estado de desgarramiento pasional

como un bálsamo sedativo, y, por otra, a sus tinieblas como una
luz incontaminada. Esta era la verdad que él buscaba. Cuando
dice: «O veritas veritas, quam intime etiam tum medullae animi

mei suspirabant tibh (26), la verdad que busca no es un consejo

ó una serie de consejos morales o ascéticos como los que podía

darle un filósofo estoico, ni es tampoco la solución a una cuestión

puramente especulativa de metafísica o de criteriología, es una

Verdad total que tenga en sí la riqueza suficiente para responder

a todas las tendencias fundamentales de su ser, para aquietar las

ansias de su corazón, orientar su inteligencia y pacificarle adecua-

damente centrando para siempre su vida.

El acercamiento a esta Verdad coincide con su llegada a Milán.

Como aquí estamos estudiando un proceso pasional como ele-

mento empírico de una doctrina pasionológica, y no haciendo una
biografía, no vamos a reseñar las incidencias de la vida de San
Agustín en el período de su conversión. Sólo indicaremos lo más
saliente de lo que ha de ser utilizado en su doctrina. Para ello nos

sería muy conveniente determinar con exactitud el proceso psico-

(26) Confesiones, III, 5-6.
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lógico de la conversión (27). Ya sabemos lo que se ha discutido

sobre esto. En realidad, el estudio psicológico con sus alternativas

pasionales (más internas y específicas que lo moral) e ideológicas,

y su simultaneidades psíquicas está todavía por hacer. Los auto-

res racionalistas se han incapacitado para hacerlo por los prejui-

cios con que, en general, han tratado el asunto y porque prescin-

den de factores que realmente intervienen en esa clase de fenó-

menos; los autores católicos han dado a sus estudios un carácter

más apologético que descriptivo, preocupados con refutar a aqué-

llos y en defender al Santo de las acusaciones de insinceridad.

Uno de los que mejor han dispuesto y ordenado las experiencias

pasionales que nos comunica San Agustín ha sido el P. Fabo,

aunque, siguiendo un plan acomodado al propósito también apolo-

gético de su obra (28), ha separado la evolución intelectual de la

evolución moral. En la realidad de Agustín, como en la de toda

conversión, las ilustraciones del entendimiento y las mociones de

la voluntad sean del orden natural, sean del orden sobrenatural,

se alternan y determinan mutuamente, de suerte que la luz de unas

dispone para el sabor de las otras y la suavidad de éstas capacita

para recibir ilustraciones más vividas y más extensas. Este juego

es el que interesa en los análisis psicológicos.

En Milán, o en la época de su traslado a aquella ciudad, reci-

bió el alma de Agustín, agitada por la lucha de tendencias opues-

tas y perpleja ante el enigma del origen del mal, dos haces de

influencias. Uno estaba formado por las conversaciones y los ser-

mones de San Ambrosio, otro por los escritos de algunos autores

neoplatónicos.

Los sermones y algunas conversaciones (al parecer pocas o

breves) de San Ambrosio, representan, en general, el remedio

sedante para su problema afectivo. En ellos no halló una refuta-

ción sistemática, (es decir, de sistema contra sistema), de los errores

maniqueos, sino soluciones fáciles y claras a las dificultades que

ponían contra la doctrina católica y contra las Escrituras y, sobre

todo, un atractivo en la misma doctrina que le tocaba dulcemente

en la sustancia del alma. Es sumamente interesante desde el punto

(27) Haremos su descripción tal como nosotros lo concebimos.

(28) Fabo, o. c. Introducción I.

El P. P. Muñoz, profesor de la Universidad Gregoriana de Roma, ha
comenzado a publicar en Gregorianum unos artículos sobre La psicología

de la conversión en San Agustín. Introducción al problema de la gracia

y de los dos amores. Greg., volumen XXII, fascículo I, 1. 9-24 (1941).
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de vista pasionológico la suavidad con que «sensim sine sensu»,

la voluntad de Agustín va quedando cautiva del conjunto estético

que forma la bondad y credibilidad de la doctrina católica con la

apacibilidad de ánimo y la amabilidad de su expositor Ambrosio.

Y tras de la voluntad, en su tanto, el entendimiento. El corazón

de Agustín, atraído por aquella belleza, persuade a la inteligencia

a que, entre los dos caminos: el de la reserva y la defensa contra

la invasión de unas ideas ajenas, y el de la benevolencia, primero,

y la docilidad, después, se decida por éste. El influjo apologético,

va del afecto al pensamiento. Desde el punto de vista ideológico

el resultado primero es el enervamiento de las objeciones mani-

queas, y el reconocimiento de que las soluciones dadas por Ambro-

sio a los puntos oscuros o difíciles de la doctrina católica son per-

fectamente razonables. Más adelante, el influjo se hace más extenso

y positivo: por los sermones de San Ambrosio, Agustín se resuel-

ve a aceptar, como inspirados por el único Dios, por el Dios de

bondad, los libros del Antiguo Testamento. Y, con ellos, contra

lo que dicen Bertrand y Alfaric (29), la mayor parte de las verda-

des de la religión católica.

Los escritos neoplatónicos influyen en la sistematización de

la doctrina más que en las verdades que constituyen su contenido.

Hay que tener en cuenta que, al hablar del neoplatonismo de San

Agustín y de otros escritores cristianos de la antigüedad, se da el

peligro de atribuir ligeramente a influjo neoplatónico ideas que

son auténticamente católicas. Alo sumo, se puede admitir que al

tomarlas de fuentes no canónicas se dé un fenómeno de redescu-

brimiento o de expresión. Este es el caso de la conversión de San

Agustín, que no entraremos a discutir, porque nos apartaría de

nuestro ánimo. Desde el punto de vista pasionológico, únicamente

interesa consignar que la concurrencia del influjo de San Ambro-

sio (amabilidad espiritual de la persona, claridad en la exposición

de las ideas, seguridad en resolver las dificultades de los adversa-

rios, santidad de la doctrina) con el influjo de los escritos de Ploti-

no y de los demás neoplatónicos produjo todo lo que era menester

para provocar la conversión (hablamos siempre en un terreno

puramente natural, prescindiendo, en cuanto es posible, de la

acción de la gracia), de un hombre que se hallaba en la situación

afectiva e ideológica y que estaba dotado de una psicología tan

(29) Bertrand (L.), Saint A Ugustin (editada en París, sin año). Alfa-
ric, L'evolution intellectuelle de Saint Augustin.
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rica y exigente como Agustín. En efecto, al estado de desgarra-

miento pasional, al renunciamiento del escepticismo académico que

siguió al abandono del maniqueísmo, y a la duda cruciante sobre

el origen del mal, corresponden una atracción estética de la doc-

trina en sí misma y en sus adjuntos, una argumentación apolo-

gética satisfactoria y un sistema unificador que abre el camino

para un concepto total del universo. Este último Agustín no lo

posee desde el principio. Pasará tiempo antes de que formule una

de sus mejores expresiones en el tratado De Civitate Dei; pero ya

lo vislumbra y esto le hace gustar la alegría de la esperanza en

Una verdad Absoluta que lo explique todo.

La aurora de ese día, de plena luz, se siente en los lugares de

las Confesiones, en los que Agustín refiere cómo reaccionaba su

espíritu ante aquellos descubrimientos. Parecen anhélitos de libe-

ración y de descanso frases como aquella: «Non est sanitas eis

quibus displicct aliquid cratnrae iuae, sicut mihi non erat cum
displicevent multa quae fecistü, o párrafos como aquel en que se

mezclan ideas del Génesis con expresiones de sabor neoplatónico:

«Y supe por experiencia que no es de maravillar el que al paladar del

enfermo le sepa mal el pan que a un paladar sano le resulla sabroso, y que

los ojos enfermos aborrezcan la luz tan amable para los ojos puros. Así tu

justicia desagrada a los inicuos, como les desagradan la víbora y el gusani-

llo, que son buenos, pues tú los creaste, si bien pertenecen a los seres infe-

riores de la creación, a los cuales se asemejan esos mismos hombres inicuos,

tanto cuanto son desemejantes de Ti, asi como se asemejan a los superiores,

tanto cuanto se hacen más semejantes a Ti. E indagué qué cosa fuese la

iniquidad, hallando que no era ninguna sustancia, sino la perversidad de

la voluntad apartada de la Suma Subsiantia, que eres Tú, Dios, entregán-

dose a los seres más bajos, arrojando sus bienes interiores y apareciendo en

lo exterior hinchada por la vana soberbia.)) (30).

Ya estaba señalado el camino. Había que recorrerlo con la

conducta. En este trance, nuevas experiencias afectivas dolorosas

tenían por fuerza que señalar los primeros pasos:

«y me maravillaba de que te amaba ya, a Ti, no a un fantasma de la

imaginación, aunque no me mantenía firme en el gozar de Ti, Dios mío,

pues, aunque me arrebatabas Tú con tu hermosura, de Ti me arrancaba

mi propio peso, arrastrándome hacia su miseria, con gemido de mi alma,

tal era el peso del vicio de mi carne.)) (31).

«Me desagradaban mis quehaceres en el siglo, pues, amortiguada la infa-

me ambición y el deseo de honores y riquezas que antes de continuo me
ataban, me resultaba carga pesada tolerar tan dura esclavitud. Y es que aque-

jo) Confessiones, VII, 16.

(31) Conf., VII, 17.
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lias cosas no ni; deleitaban ya, porque amaba tu dulzura y la hermosura

de tu casa. Pero me ataba fuertemente la afición a la mujer. Es verdad

que el Apóstol no me prohibía casarme, aunque aconsejaba el estado mejor

cuando quería que todos los hombres fuesen como él era. Pero yo, como débil,

escogía el estado más blando, y por esta sola afición me revolvía, flaco y
débil, entre las demás dañosas preocupaciones, que por otras causas no que-

ría padecer y a las cuales me veía sujeto por ser consecuencia de la vida

conyugal, a la que rendidamente me sujeta (32). Había encontrado ya la

margarita preciosa y era la ocasión de vender todas las cosas para comprar-

la, y todavía dudaba.))

Es un estado típico de desgarramiento pasional, pero de signo

conversión, o sea todo lo contrario a aquél en que se hallaba cuan-

do empezó su vida de frivolidades y empezó a buscar una doctrina

que le explicara el origen del mal. Santa Teresa de Jesús, en el

libro de su vida (33), y San Ignacio de Loyola, en la parte del libro

de los Ejercicios, en que trata de las reglas de discreción de espí-

ritus (34), nos han descrito ese estado de la vida espiritual y sus

fenómenos. El fundador de la Compañía lo trata desde un punto

de vista preferentemente teológico, considerando la parte que

tienen en la lucha los espíritus o ángeles buenos y malos. Santa

Teresa, más parecidamente a San Agustín, se fija en los seres

e influjos naturales y visibles, si no es cuando habla de las llama-

das que le hacía Dios.

No carecen de valor las luchas de Agustín en este período

como elemento experimental para la construcción de su teoría

pasionológica. En ellas hizo un nuevo descubrimiento o, al menos,

lo perfeccionó y determinó con más exactitud: el del valor del

amor como elemento trascendental en la actividad pasional. Del

influjo que, por lo menos en su vida, había tenido desde un prin-

cipio, ya habla al referirse a la época de sus errores y pecados:

El quid erat quod me dclectabat nisi amare et amari? (35). Un análi-

sis más atento de aquella tempestuosa época de su vida le descu-

bre que, en el fondo de su alma, era el amor o el deseo del amor
la fuerza motriz que Je agitaba en sus pensamientos, en sus anhelos,

en su conducta:

«Nondum amabam et amare amabam... quaerebam quid amarem amans
amare... quoniam famis mihi erat ab interiori cibo te ipso, Deus meus, et a
fame non esuriebam...i> (36).

(32) Conf., VIII, 1 y 2.

(33) Cap. VIL
(34) Reglas para la primera semana.

(35) Conf., II, 2.

(36) Conf., II, 1.
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La lucha interior del período de su conversión, cuando, ya

disipadas las tinieblas de los errores, conoce el verdadero camino,

y sólo falta la resolución de la voluntad para emprenderle, está

ordinariamente expresada por luchas de amores o por ideas que

al amor se refieren: la suavidad, el deleite, la belleza, etc. En el

campo de la conciencia se da un pugilato de un amor contra otro

amor, de un deleite contra otro deleite, y el que triunfa es el que

logra atraer al corazón en pos de sí. Dios atrae a sí al hombre
por el deleite que pone en el alma:

«Tu excitas ut laudare te delectet quia fecisti nos ad te et inquietum est

cor nostrum doñee requiescat in le.» (37).

«Y ahora libras de este terrible abismo a mi alma, que le busca y está

sedienta de tus deleites y que te dice con el corazón: «He buscado tu rostro

y lo buscaré, Señor», porque estar lejos de tu mirada es vivir amores tene-

brosos.» (38).

Contra los deleites de Dios se dan los deleites de las criaturas,

y de ahí la lucha en que se deshace una misma alma:

«Y así, cuando la eternidad atrae lo superior (del alma) y las cosas tem-

porales sujetan lo inferior, es la misma alma la que quiere con la voluntad

aquello y ésto y por eso se desgarra con grave pesadumbre.» (39).

Y atribuye a desconocimiento de la belleza de Dios el haber

estado alejado de Él:

«¡Tarde te he amado, oh hermosura tan antigua y tan nueva; tarde te

he amado! ¡Ah, que Tú estabas dentro y yo estaba fuera y te buscaba lejos

rindiéndome, afeado, a las hermosuras que Tú hiciste! Conmigo estabas y
yo no estaba contigo. Lejos de Ti me retenían las cosas, que si por Ti no

existieran no existirían.» (40).

Como producto de estas inducciones, hechas sobre su misma

alma, resulta la célebre teoría del trahitur amore, que viene a ser.

parte esencial de la doctrina de los dos amores y del concepto

agustiniano del equilibrio pasional, como veremos en su lugar.

Cuando en el tratado De Civitatc Dei se hace la aplicación de

los resortes de la vida del individuo, descubiertos en el análisis

de su propia alma, a la vida, a la historia, al destino de todo el

(37) Conf., I, 1.

(38) Conf., I, 18.

(39) Conf., VIII, 10.

(40) Conf., X, 27.
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mundo de los seres racionales y libres (ángeles, demonios, pecado-

res, justos, condenados, bienaventurados) se descubre lo genial de

esa visión agustiniana del universo que ha acertado a explicarlo

todo, lo malo y lo bueno, lo bajo y lo alto, lo celestial y lo terre-

no, a través del amor, a atribuirlo todo al amor, a juzgarlo y cali-

ficarlo todo juzgando y calificando el amor. Para Agustín, el

problema del equilibrio pasional, el del bien, el de la honestidad

y el de la bienaventuranza es un problema de amor. El estoicismo

queda muy lejos. Los autores estoicos se ocuparon poco del amor.

No vieron en él sino o una tendencia estimativa, más del entendi-

miento que de la voluntad (que del «querer»), o una pasión capaz

de perturbar la serenidad de ánimo propia de un sabio. Para Agus-

tín, el amor es todo. Perder o ganar el amor es perderlo o ganarlo

todo. Para los estoicos, la apatía hace iguales a los dioses. Para

Agustín, lo que hace igual a Dios es el amor santo: la caridad.

Para los estoicos, la compasión y la misericordia, por razón de la

misma apatía que profesaban, era una tara, una miseria. Para

Agustín, la misericordia viene a ser, hablando al modo humano,

la pasión posible de Dios hacia los hombres. Porque en la miseri-

cordia hay amor: cuando el amado es débil, pecador, desgraciado,

el amor que le redime, que le salva y le hace feliz, es misericordia.

Por eso el hombre que siente compasión hacia otros hombres,

ama a esos hombres, y los ama con un amor que imita al de Dios:

compadece a los hombres y compadece con Dios, siente con Dios

la pasión divina de la misericordia.

Al convertirse aún le quedaba por perfeccionar la idea del

amor en nuevas y más puras y elevadas experiencias.

La experiencia del estado, «mar de Iuzd.—La génesis de la teoría de

los «dos amorest).'—Agustín, hombre de pasiones y santo.

Dos datos importantísimos dejaron de tener en cuenta Harnack

y Loofs (41) al afirmar la contradicción entre los Diálogos de Casi-

ciaco y las Confesiones por la oposición de los estados de espíritu

que, según ellos, muestran. El primero es la plenitud psicológica

de Agustín, idea en la que hemos insistido por la firme persua-

sión que tenemos de que explica perfectamente desde un punto

(41) Adolf von Harnac, Aagustin's Confessionen. Friedrik Loofs,
Augustinus, estudio publicado en la Re alencye lopcid ie füy protest. Theologie

and Kirch. (Leipzig, 1897).
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de vista psicológico, la calidad e intensidad de las crisis y fenóme-

nos espirituales (afectivos e ideológicos) de Agustín en las diver-

sas épocas de su vida hasta su conversión, y el carácter de su

santidad. El otro dato es el relativo a los fenómenos típicos que

siguen a los momentos de la total conversión.

El libro de las Confesiones, al referirnos las relaciones directas

del alma de Agustín con Dios, nos trasmite las luchas del perío-

do del desgarramiento pasional, que hemos estudiado en el párrafo

anterior, y que son propias de la época, más o menos larga, que

precede a la conversión radical, y, después de verificada ésta, los

momentos de intenso fervor, de arrebatos pasionales religiosos

que rápidamente llevan el alma a zonas muy distintas de los des-

garramientos precedentes.

Los Diálogos de Casiciaco nos presentan a un Agustín recién

convertido, es verdad; pero discurriendo con serenidad académica

sobre temas científicos y filosóficos de orientación apologética.

Pues bien: estas dos facetas son dos expresiones y resultados

auténticos del paso de una psicología de determinados ingredien-

tes por zonas de influencia como las que Agustín, a la sazón, atra-

vesaba, y es lamentable—aunque no extraño, dada la posición

reflejamente extracatólica que guardan—,
que Harnack y Loofs y

Becker y Thimme no hayan profundizado más en el estudio de

un fenómeno que es frecuente en la historia de las grandes con-

versiones.

Agustín, en el que todo era eminente, poseía, como ya hemos

hecho notar varias veces, una gran capacidad afectiva y un talen-

to inquiridor y a la vez profundo. La total entrega a la doctrina

y a la vida católica es para estos espíritus mucho más tiascenden-

tal—trasciende más todo su ser—que para un temperamento

rudo e imperceptor. Estos nombres se dan más, y más consciente-

mente, al catolicismo y el catolicismo les penetra hasta lo más

hondo de su ser. Se da el fenómeno de la impresión de una ver-

dadera entrada en otro mundo. Ese mundo rebosa luz y esa luz

les ilumina todos los senos del alma.

Y sucede que, mientras las facultades afectivas y volitivas

ejercitan los hábitos que tenían, aunque ahora en los seres y obje-

tos del mundo nuevo, las facultades intelectuales hacen lo propio.

Ahora bien: uno de los ejercicios más continuos de los hombres

que llevan cierto grado al menos de vida intelectual elevada, es

la observación y el registro, reseña o descripción de lo observado.
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Resultados: la intensidad de la vida afectiva y la producción

intelectual, artística o apostólica.

Decimos que es un fenómeno que aparece espontáneo y frecuen-

temente en la historia de las grandes conversiones. En nuestros

días los ejemplos que lo confirman son numerosos en el terreno de

la filosofía, del afte, de la acción social, fuera y dentro de España:

Giovanni Papini, Wilibrordo Verkade, Joannes Jórgensen, Chcs-

terton, Ramiro de Maeztu, García Morente, Gertrud von Le Fort.

En un hombre como Agustín, la actividad de las potencias

espirituales en este período, que nos place llamar «período de

mar de luz» (nos fundamos para ello en razones a priori: el estado

de espíritu y los factores que en él entran, y a posteriori: la impre-

sión que causan los escritos de los conversos, pues parecen fasci-

nados por un rompiente luminoso, que a algunos—caso de Papi-

ni— , no les permite apreciar con exactitud las cosas), tenía que

ser egregia.

En las tendencias cordiales y volitivas se daban principalmen-

te dos ingredientes que tienen casi un valor constitutivo: el gusto

redundante del espíritu, y los deseos vehementes, con ardor que

da la sensación de juventud espiritual, de unión con la divinidad:

«¡Qué voces te daba a Ti, Dios mío, cuando leía los salmos de David,
los himnos de la fe, las canciones de la piedad que ahuyentan el espíritu

de soberbia, siendo todavía rudo en el puro amor tuyo, siendo catecúmeno!...

¡Que' voces te daba en aquellos salmos y cómo me inflamaba en tu amor y
me encendía en deseos de recitarlos, si pudiese, por todo el orbe de la tierra

contra el orgullo del género humano!)} (42).

«... y fuimos bautizados, huyendo de nosotros toda inquietud por nuestra
vida pasada. No m? saciaba aquellos días tan llenos de admirable dulzura
de considerar la profundidad de tus designios sobre la salvación del linaje

humano. ¡Cuánto lloré con los himnos y los cánticos, profundamente con-

movido por la armonía de las voces de tu Iglesia! Aquellas voces acaricia-

ban mis oídos, mientras la verdad se infundía en mi corasón, encendiendo
los afectos de piedad, a la vez que mis lágrimas corrían haciéndome bien.» (43).

Y al lado de esto, conforme hemos indicado más arriba, las

otras facultades intelectuales y sociales actúan conforme a los

hábitos contraídos en la vida pasada, aunque sobre los objetos

actualmente abrazados por la voluntad y el afecto. Así, Agustín,

el antiguo proselitista de la teoría del doble principio, el amigo

(42) Conf., IX, 4.

(43) Conf., IX, 6.

231



de ardorosa influencia, el maestro, siente ahora, recién converti-

do, impaciencias de polémica y de apostolado:

«¡Con qué vehemente y amargo dolor me indignaba contra los mani-
queos y una y otra vez les compadecía, porque desconocían aquellos sacra-

mentos, aquellos medicamentos, y porque insanos rechazaban el remedio con
que podrían sanar /» (44).

Y el filósofo, propenso siempre a la mirada escrutadora, al

razonamiento, al vuelo hacia lo suprasensible, busca ahora, gano-

so, descubrir los caminos de la razón que conducen a los aledaños

del dogma. A esto precisamente obedecen los Diálogos de Casi-

ciaco, que no son, como dicen Harnack, Loofs y sus seguidores,

frías disquisiciones filosóficas, pues en ellos se percibe—sobre

todo, los que tengan algún conocimiento directo de casos de con-

versión, que sean, en su grado, análogos al caso de Agustín—la
fruición, predominantemente intelectual, es verdad; pero verda-

dera fruición sabrosa, de la verdad conquistada y de su demostra-

bilidad. Tal es el espíritu de que están animados los Diálogos, junto

con una moderada intención apologética (45).

Para su doctrina del equilibrio pasional, de este período en que

sentía vehementes anhelos de unión con la divinidad que tan rega-

ladamente se hacía presente a su alma, anhelos en los que con

impaciencia juvenil buscaba atajos y sendas breves y misteriosas

para llegar a ella, sacó nuevas enseñanzas que casi iban a dejar

completa su teoría sobre el amor. La lectura de los pasajes de las

Confesiones y de las otras obras (v. gr., los Soliloquios) en que se

hace referencia a este período, hace pensar en los versos con que San

Juan de la Cruz empieza su tratado de la Subida al Monte Carmelo:

En una noche oscura

con ansias en amores inflamada
¡oh dichosa ventura!

salí sin ser notada

estando ya mi casa sosegada.

(44) Con/.. IX, 4.

(45) Sinceramente nos parece que en el espíritu de los Diálogos lo

principal es dar participación a la inteligencia en las suavidades que la

parte afectiva de Agustín experimentaba en aquella época de su conver-

sión, y, a la vez, en dar salida al deseo de comunicación, que toda grande

alegría, como todo grande dolor, lleva consigo. Por eso, creo que no se nece-

sita un gran esfuerzo para descubrir y percibir la coherencia entre los diá-

logos y las Confesiones. Por otra parte, las crisis violentas o las situaciones

de afectividad intensa que estas últimas refieren se dan en determinadas

ocasiones, v. gr., por la noche, cuando Agustín estaba en oración; en el

momento y en el día del bautizo, etc. El estado más sereno de los Diálo-

gos es el habitual.
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Ansias de recoger toda la fuerza de su amor para enderezarla

a Dios, y para ello de apagar en una noche oscura de su alma

todas las luces de afectos terrenos, eran las que sentía Agustín.

Esas ansias contienen deseos de renunciamientos de todo lo que

estorbe la llegada a la unión en puro amor con Dios, que en este

período se anhela con verdadera inflamación de la voluntad, aun-

que ésta se halle mucho menos pura (más aún: con actos y hábitos

desordenados) que en estadios posteriores y más avanzados en los

que no ha de experimentar, afectivamente, estos deseos de Dios.

El caso está magistralmente tratado por San Juan de la Cruz en

varios lugares de sus obras.

Agustín reflexiona sobre la relación entre el deseo de la pose-

sión de Dios y el renunciamiento a los afectos desordenados:

«He aquí tu voz dominando el torrente de los placeres. Dante lo que amo,

pues ya lo amo. Y esto (el amarlo) Tú me lo has dado. No abandones tus

dádivas; no desprecies esta hierbecilla tuya sedienta.» (46).

Y, como fruto de estas reflexiones, estampaba en el mismo

libro de la historia de su alma una frase en la que ya está insinuada

la teoría de los dos amores:

«Pues por la continencia nos recogemos y reducimos a la Unidad, de la

cual nos apartamos derramándonos por muchos seres. Menos te ama el que

ama también otra cosa.» (47).

Era una experiencia análoga, aunque ya de dirección contraria

y de plano más elevado, a las antiguas del desgarramiento pasio-

nal. Claro es que cuando él en La Ciudad de Dios la desarrolla ple-

namente, las experiencias están iluminadas por ideas dogmáticas,

como la de la lucha de la carne contra el espíritu, de San Pablo,

y la de la incomprensión de la luz por las tinieblas de San Juan,

las cuales tienen, a su vez, precedentes en las palabras de Cristo

en varios pasajes del Evangelio.

Su misma antigua adhesión a la teoría de los dos principios,

que fué lo que tomó del maniqueísmo, le predisponía, natural-

mente, para una solución dualista a la lucha de las pasiones. Ni

hay que escandalizarse o maravillarse de ello. Psicológicamente es

cosa inteiesante, pero cierta, que en toda conversión el protoplas-

(46) Conf., XI, 2.

(47) Conf., X, 28.

233



ma de las nuevas ideas o de las nuevas costumbres es semejante

al de las que se han abandonado. Podemos decir que se ha dado,

no una transubstanciación, sino una transformación. El elemento

de continuidad es no sólo el temperamento y el carácter del sujeto,

sino todo lo que legítimamente se puede salvar del naufragio.

Desde el punto de vista sobrenatural sabemos que la gracia eleva

y no destruye la naturaleza (48). A esto hay que añadir que el

maniqueísmo, como toda herejía, tiene su origen en la misma doc-

trina cristiana, de la cual es una falsificación. Los maniqueos lle-

gaban a la teoría de los dos principios, de la cautividad de las

partículas divinas, y de la grotesca liberación digestiva de ellas,

por una falsificación del misterio de la encarnación del Verbo,

de la doctrina que San Juan expone en el comienzo de su evan-

gelio y en otros lugares acerca de la incompatibilidad de la Luz

con las tinieblas, y de la doctrina paulina de la lucha de la carne

contra el espíritu. Llevaba, pues, en su fondo una porción, siquiera

fuera mínima, de procedencia cristiana. Para San Agustín, la doc-

trina de los dos principios era una sugerencia: el análisis a fondo

de las raíces de la vida pasional, hecho ya a la plena luz de las ver-

dades cristianas y con el instinto genialmente sistematizador del

Santo Obispo, hace brotar una interpretación de la vida y de la

historia maravillosa, informada toda ella de un espíritu genuina-

mente cristiano, como puede verse en el gráfico de la página

siguiente (Fig. 3.a).

Si se echa una mirada retrospectiva a las experiencias pasiona-

les, a través de las cuales la doctrina pasional de San Agustín

va organizándose, se advertirá que la manera de reaccionar éste

ante la serie de vicisitudes de la vida de su alma le empuja siempre

por derroteros diferentes de los que conducen a la simple apatía

estoica. Agustín va siempre en busca del triunfo de una gran

pasión.

Entablada ya la vida de aspiración a la santidad unitiva con

Dios, nuevas experiencias de un orden muy elevado vendrían a

ampliar y enriquecer la base empírica de su doctrina sobre el equi-

librio pasional: las experiencias místicas. No mucho tiempo des-

pués de haber recibido el bautismo, cuando con sus familiares

(48) Beraza, De Gratia Christi, p. 112 ss. El problema de las relacio-

nes entre naturaleza y sobrenaturaleza va tomando hoy actualidad en psi-

cología teológica. En Alemania trata de él el reputado escritor y teólogo

P. Przywara, S. J.
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esperaba en Ostia embarcación para pasar a África, recibió, con

ocasión de un coloquio espiritual con su madre Santa Mónica,

una de esas gracias extraordinarias. Era una de esas elevaciones

directas del alma a Dios, en las que se da la máxima seguridad y
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Representación gráfica de la génesis de la teoría de los dos amores

el máximo equilibrio en el conocer y en el amar, pues el espíritu

no tiene que apoyarse ni en la abstracción fundada en las cosas

visibles, ni en el raciocinio, ni en el esfuerzo de imaginación para

percibir y gustar algo de Dios: Él se pone al alcance del alma para

ser contemplado y amado y gustado por ella en un acto sencillo
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y puro y pleno, que es anuncio de la vida eterna bienaventu-

rada (49).

También tuvieron valor importante para su doctrina pasionoló-

gica los descubrimientos acerca de lo que llamaremos, y a su tiem-

po explicaremos, el valor sacramental de la naturaleza cuando ya

podía contemplarla con la seguridad que la pureza y el estar adhe-

rido a Dios dan aun a las almas que aún viven unidas en un cuer-

po corruptible (50).

Los análisis pasionales.—Son el otro elemento empírico de una

doctrina pasionológica. En San Agustín, a diferencia de los estoi-

cos, los análisis pasionales por un extremo empalman y se fusio-

nan con las experiencias, y, por el otro, vienen a constituir el mismo

sistema pasionológico. La causa de lo primero es que Agustín ha

puesto sobre la platina de la observación su propia alma, y los

análisis que nos comunican son sus vivencias. La causa de que el

gran análisis pasional de San Agustín sea su sistema pasionológi-

co es la intención y el espíritu con que se aplica a la observación,

que son los de descubrir las raíces de las pasiones, su causa, su

tendencia y su significación respecto de todo el problema antro-

pológico-teológico. Ya dice él mismo que a él lo que le interesa

únicamente es Dios y el alma, aunque esta afirmación no tiene

el sentido de renunciamiento a toda ciencia y a toda filosofía,

como en los cínicos y en muchos estoicos, sino el de sistematiza-

ción en torno al eje «Dios y el hombre».

Con todo, abundan los análisis parciales que pueden ser sepa-

rados del conjunto del sistema, y que ordinariamente revelan una

mirada perspicaz para penetrar los secretos del corazón humano

y los resortes más escondidos de la vida afectiva. La anatomía

descriptiva a lo Séneca no le ocupa demasiado. Los estados pasio-

nales están registrados casi en su totalidad, desde el de esclavitud

pasional hasta el del equilibrio místico. En el tratado De Quanti-

tatc Animae se expone una serie de estados de purificación del

alma.

Los afectos de perversión y conversión son tratados en nume-

rosas obras, además del estudio explícito que de ellos se hace en

las Confesiones. En el tratado De Vita Beata estas mismas situa-

ciones son descritas por la imagen de la navegación, a través del

mar tempestuoso de este mundo, hacia la patria celestial. Hace

(49) Conf., IX, 10.

(50) Conf., X, 6.
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una clasificación de almas, según el rumbo que llevan con relación

al destino del hombre, y según el origen de la posición respecto

del mismo. Es interesante el valor que atribuye al dolor para

mover a la conversión (51).

En el tratado De Moribus Ecclesiac Catholicae hace un pro-

fundo estudio de las condiciones que ha de tener el objeto beatifi-

cador para que lo sea, es decir, para que pueda aquietar las tenden-

cias y los apetitos que constituyen e] apetito de bienaventuranza

a que el ser racional se siente lanzado con todas las fuerzas de su

ser (52). En otros lugares describe la lucha de las pasiones por

medio de los deleites que brindan (53), el poder que tiene el deleite

de la suavidad de Dios para vencer a las otras tendencias y poner-

las en equilibrio (54), el pecado por desesperación (55), la psicolo-

gía del pecado de escándalo o corrupción de otro (56), la causa

psicológica de la perpetuidad de la bienaventuranza (57).

De los grados supremos de la unión con Dios habla sabiamente,

aunque de paso, en el tratado De Gencsi contra Manichaeos, libri III.

Hallamos también estudios interesantes, que tienen semejanza a

los de la Psicología experimental moderna, como sobre la creación

artificial de necesidades, el carácter de curiosidad que tiene el pla-

cer en todas las tendencias (58), etc., etc.

(51) De Beata Vita, ML. 32, 960-963; CSEL. 63, 90-95.

(52) De Moribus Ecclesiae Catholicae, ML. 32, 1.312.

(53) De Continentia liber unus, ML. 40, 362; CSEL. 41, 165.

(54) De Agone Christiano, ML. 40, 296; CSEL. 41, 112-113.

(55) De Natura et Grada, ML. 44, 266; CSEL. 60, 262.

(56) De Natura Boni, ML. 42, 586; CSEL. 25, 1, p. 920.

(57) De Correptione et Gralia, ML. 44, 926.

(58) En las Confesiones se hallan frecuentemente estos análisis.
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II

LOS FUNDAMENTOS DOCTRINALES

El equilibrio pasional es una de las partes de la doctrina de

San Agustín, en las que el pensamiento del Santo Doctor queda

definitivamente plasmado más prontamente después de su con-

versión. La fórmula genial: «Dos amores fundaron dos ciudades»,

que, como veremos, no es la de valor más radical en la pasio-

nología agustiniana, estaba ya sentida y vivida desde mucho antes

de haber sido escrita en el tratado De Civitate Dei. Aflora ya en

los últimos descubrimientos psicológicos de aquellos tiempos de

recién bautizado que reseña el libro de las Confesiones, difunde su

sentido en casi todas las obras en las que se plantea la cuestión

de la historia de la humanidad, del destino del hombre y de la

providencia divina, y es la clave que nos permite acercarnos lo

más posible a misterios tan hondos como el de la predestinación

de los pueblos y de las almas. En las Retradaliones no hay nada

sustancial que rectifique la doctrina contenida en las obras ante-

riores sobre este punto, que es uno en el que apenas se da evolu-

ción ideológica.

La causa de haber llegado tan rápidamente a la posición últi-

ma es doble: de una -parte, la continua reflexión sobre su vida

interior y la observación detallada de todos los estados y movi-

mientos afectivos, de sus excitantes, sus causas y sus direcciones;

de otra, la vehemente y reiterada reacción contra el maniqueísmo

y contra sus explicaciones acerca del origen del mal. 'La evolución

que se da en esta materia, si es que merece el nombre de evolución,

es la peculiar de San Agustín en muchos de los temas que trata:

una evolución que pudiéramos llamar cíclica o expositiva, que

consiste en que, al tratar una cuestión, según avanza en su estu-
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dio, bajo la luz de la inspiración, va profundizando más y más
en la médula del asunto, de suerte que las últimas explicaciones

parecen distintas de las primeras por la mayor luz que las cir-

cunda y el valor más sintético y hondo que contienen.

Los fundamentos teóiicos o doctrinales de su pasionología

son, por lo mismo, precisos y firmes. En ellos se da también una
diferencia esencial con relación a la doctrina estoica. Por lo pron-

to, la gran preocupación de Agustín, desde que comienza a decli-

nar hacia el maniqueísmo hasta su total conversión, es buscar la

explicación de la lucha del bien y del mal que él mismo vivía en

sus tendencias pasionales encontradas, lo que equivale a buscar

la fundamentación doctrinal de la teoría del equilibrio pasional.

Es, pues, la preocupación por una doctrina. Recuérdese lo que

dijimos acerca del sentido que tiene lo de que Agustín suspiraba

por hallar la verdad. En cambio, para los estoicos lo doctrinal

era cosa muy secundaria y era indiferente proponer ésta o la otra

justificación ideológica para fundamentar la apatía. Lo interesen-

te era que ésta se salvara y se practicara.

Para los estoicos que se preocuparon de proporcionar a la

teoría, o, mejor dicho, a la moral de la apatía, algunos funda-

mentos doctrinales, éstos se reducían: i.° A la bondad apática

o bondad-apatía de la naturaleza universalmente considerada, que,

con un impulso fatal imperturbable, cumple sus leyes y realiza su

evolución. 2.° A la excepción que constituye en este universo

apático el hombre con sus desequilibrios afectivos y pasionales.

3.
0 A la maldad esencial (antinaturalidad, artificialidad maliciosa)

de los afectos y pasiones (salvo aquellos tres o cuatro que admitía

Séneca), por lo que impiden que el hombre llegue a la apatía o se

conserve en ella acomodándose a la manera de ser de la naturale-

za y de los dioses.

Para San Agustín, los fundamentos doctrinales del equilibrio

pasional son los siguientes:

1. La bondad natural, no sólo del universo totalmente consi-

derado, sino también de todo ser, de todo lo entitativo y positivo

que en el mundo existe, y, por consiguiente, de las mismas tenden-

cias pasionales.

2. La bondad dinámica de las pasiones, o sea, de las tendencias

en cuanto fuerzas que persiguen su objeto propio.

3. Lo que pudiéramos llamar «el valor sacramental de la na-

turaleza» (más adelante explicaremos la razón por la que le damos
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este nombre), o sea, el valor que tienen todas las cosas, incluso

aquéllas que pueden desordenarse, para representar algo del ser

y de la vida de Dios.

4. La santificación de todo lo humano, y, por consiguiente,

de la vida afectiva, en Jesucristo, que es Hijo de Dios hecho hom-

bre, y la santificabilidad en todos los demás hombres por la virtud

del mismo Verbo de Dios encarnado.

5. El amor como razón de ser del universo y como raíz de

toda la actividad del hombre, ordenada y desordenada.

6. El amor como regulador de la vida pasional y el triunfo

del amor bueno, razón formal del verdadero equilibrio pasional.

De cada uno de estos fundamentos diremos brevemente lo

necesario, aunque dejando el tratar más ampliamente de los dos

últimos al exponer el mecanismo de la vida pasional, según San

Agustín, cosa que haremos en la última parte.

La bondad natural del universo en general y de las tendencias

pasionales en particular.—En el tiempo de San Agustín estaba en

uno de sus períodos de apogeo la cuestión y disputa acerca de la

calificación de la naturaleza material o sensible.

T.a daban auge, por una parte, los restos de las escuelas filo-

sóficas paganas, y, de otra, las herejías desprendidas del cristia-

nismo.

En uno y otro grupo había doctrinas optimistas y doctrinas

pesimistas. En el de las escuelas filosóficas paganas podían clasifi-

carse entre los que miraban con buenos ojos el mundo material

y sensible y la vida afectiva los restos supervivientes de la escuela

cirenaica y, sobre todo, los epicúreos.

Casi todas las demás escuelas filosóficas entonces en boga

sentían, teóricamente por lo menos, desprecio hacia el mundo sensi-

ble y hacia las complacencias y deleites que el hombre pudiera

extraer de él.

El mismo estoicismo, que desde el punto de vista teológico y
cosmológico se resentía tanto de materialismo y llegaba a los lin-

deros del panteísmo (cuando no los pasaba animado en sus ideas

de la solidaridad universal), desde el punto de vista ético renun-

ciaba cuanto podía a la vida de comunicación con el mundo exter-

no para llegar a la anestesia de toda tendencia y de todo afecto.

El neoplatonismo, partiendo de la idea de la simplicidad e

inmutabilidad e impasibilidad del Uno, y descendiendo por la

escala de degradación de los seres hasta el hombre, su cuerpo y
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el mundo externo, sentía hacia la vida sensible y aun hacia la

afectiva tal desprecio que no llega a concebir las relaciones de amor
de Dios con los hombres y de los hombres con Dios (59).

En el revuelto y babilónico campo de las herejías, toda la abi-

garrada multitud de los gnósticos, y entre ellos los maniqueos,

profesaba aborrecer la materia, que consideraba como producto

de las tinieblas, obra del principio del mal y cárcel de las partícu-

las de luz desprendidas del piincipio del bien. Las consecuencias

morales eran diversas, según las sectas. Frecuentemente, el deseo

de librar de sus prisiones a las partículas luminosas llevaba a los

herejes a justificar las mayores aberraciones (60).

Por el contrario, otros herejes, contra los que tuvo que luchar

también San Agustín, los pelagianos, se excedían en su optimis-

mo acerca del valor y fuerza de la naturaleza para la vida y bienes

sobrenaturales, y, de rechazo, no caían en la cuenta debidamente

de los obstáculos y peligros que el alma halla en la vida afectiva

y en las tendencias pasionales. En cierto modo podemos decir

que los pelagianos eran, entre los herejes, lo que los epicuereos

(que profesaban también su peculiar equilibrio pasional) entre los

paganos en cuanto al modo de concebir la utilización de las fuer-

zas de la naturaleza para la vida moral. En cambio, los gnósticos

y maniqueos opinaban de un modo bastante parecido a los de las

escuelas neoplatónicas acerca de la vida afectiva y del mundo
sensible. Ya se echa de ver, por lo que hace a este último parale-

lismo, que se debió, en parte, a la influencia de las corrientes filo-

sóficas entonces dominantes junto con la falsificación de los miste-

rios de la doctrina cristiana.

San Agustín, cuando se despojó de sus errores maniqueos y
conoció adecuadamente la solución católica a las dificultades que

tenía, especialmente a las que provenían de la presencia del mal

en el mundo y en la conciencia del hombre, supo avanzar con paso

seguro por entre aquellas concepciones opuestas sin declinar a una

parte ni a otra (61). Aquí nos interesa su posición frente al mani-

(59) V. Arnou, Le Désir de Dieu dans la Philosophie de Piolín. Aún
aparece más inhumana la moral neoplatónica en Proclq.

(60) V. lo que dice Menédez Pelayo en el primer tomo de la Historia

de los Heterodoxos Españoles acerca de los priscilianistas que fueron «un
anillo de la serpiente gnóstica, que quiso estrangular el árbol del cristia-

nismo».

(Oí) Hay algunos puntos oscuros en la cuestión sobre si el placer sexual

es en sí malo o no; pero no podemos aquí detenernos a tratarlos. Más
adelante los volveremos a tocar.
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queísmo, pues en ella queda lógicamente incluida la rectificación

de los errores estoicos. La impugnación del desprecio que los neo-

platónicos sentían hacia el cuerpo humano la expondremos cuan-

do tratemos del fundamento consistente en la encarnación del

Verbo.

Ya hemos dicho que, a partir de su conversión, la reacción

vehemente contra sus antiguos errores maniqueístas se manifies-

ta en casi todas sus obras. El que se dedica a un estudio amplio de

las obras de San Agustín, recibe la impresión de que el Santo o

quería reparar las ofensas hechas a la divinidad con sus antiguas

opiniones acerca del doble principio y de la maldad esencial de

una mitad del universo, o creía que estos errores eran atractivos

y peligrosos, y quería poner a las almas en guardia contra ellos.

Pudiera parecer obsesión la preocupación que tiene por dejar bien

asentado que todo lo que existe es bueno, preocupación que se

hace llamativa cuando afirma que esa bondad es propia, esencial-

mente propia en cuanto a la naturaleza, en aquellos seres que al

hombre hacen pecar y en aquellas cosas con las cuales peca. Ya
hemos registrado más arriba el suspiro que se escapaba de su cora-

zón cuando hablaba de la época de su conversión: «Non est semitas

eis quibus displicet aliquid creatiirac iaae, sicut mihi non erat, aun
displiccreni multa qaae jecisti.»

Reduciendo a esquema el razonamiento de San Agustín se

puede formular de esta manera:

Todo lo que existe, no sólo el universo o naturaleza en gene-

ral, sino también las naturalezas singulares, y las fuerzas de esas

naturalezas y sus tendencias y pasiones es bueno, porque:

a) Es obra de Dios.

b) Más aún: es obra que ha hecho Dios por el impulso difu-

sivo y comunicativo de su bondad.

c) Y, por lo tanto, participa de la bondad de Dios.

Los lugares en que desarrolla la argumentación son innumera-

bles y están diseminados por todos sus escritos. Aduciremos algu-

nos textos como muestras de su pensamiento. En la Ciudad de

Dios expone frecuentemente ideas como las siguientes:

«Por este Bien han sido creados todos los bienes, pero no son simples,

y por eso son mudables.)} (62).

«... no hay ninguna naturaleza aun entre los últimos y más insignifican-

(62) De Civ» Dci, XI, 10; CSEL. 40, I, 525.
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tes animalitos, que no haya sido hecha por Aquel de donde procede toda

medida, toda especie y todo orden, sin los cuales no se puede dar ni con-

cebir nada en los seres...» (63).

«... puesto que el mal no es ninguna naturaleza y este nombre de mal
no es sino el de privación de bien.» (64).

Y de la materia dice que Dios la creó, porque había de ser

buena, y que es buena puesto que Dios la ha creado.

La misma doctrina se defiende en los tratados De Nupiiis et

Concwpiscentia, De Bono Viduitatis, De Natura Boni.

En los varios escritos sobre el Génesis, glosando largamente

las palabras: «et vidt Dcus quod erat bonum», «et vidi Deus quod crant

valde bona», reitera los argumentos contra los maniqueos de qué

todo lo que existe tiene su ser recibido de Dios; por lo tanto, según

su naturaleza, todo es bueno.

A la razón de que todo lo que existe es obra de Dios, se añade

otra que garantiza aún más la bondad de toda naturaleza existen-

te: la de que ha sido creada en un acto en el que Dios ha obrado,

hablando al modo humano, impulsado por la llenumbre de su bon-

dad que deseaba comunicarse. San Agustín concibe la presencia

de las cosas en la existencia como un resultado de la fecundidad

o de la redundancia de la bondad divina. Huyendo, por supuesto,

todo asomo de panteísmo emanatista, para él todas las cosas

grandes y pequeñas son como un rebasar de la riqueza y de la

bondad de Dios, el cual, por lo mismo que es rico y bueno, quiere

comunicar de su bondad y de su riqueza a otros seres:

«De la llenumbre de tu boniai existe la criatura como bien que ni a Ti

te aprovecha, ni es igual a Ti, pzro quí no deja de manifestar que ha sido

hecho por Ti.» (65).

Este impulso de la bondad y generosidad divinas da a las cria-

turas la tendencia a la consecución de sus propios fines particula-

res, y, mediante ellos, a la unión con Dios al modo proporcional

a cada naturaleza. De ahí el valor radical que en la pasiono logia

agustiniana tiene el amor, y que los estoicos no llegaron a vislum-

brar siquiera.

Agustín no se conforma con afirmar la bondad del universo

en general, como hacían los estoicos y otios filósofos paganos,

(63) De Civ. Dei, XI, 15; CSEL. 40, I, 534-535.

(64) De Civ. Dei, XI, 22; CSEL. 40, I, 543'.

(65) Conf., XIII, 2.
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sino que particulariza de cada naturaleza, aunque la idea que a él

le guía principalmente es la refutación de los maniqueos y a sus

veces de los neoplatón icos, singularmente de Porfirio, en la aver-

sión que sentían a la naturaleza sensible y corporal:

«V* viste, ¡oh Dios¡ todas las cosas que hiciste y juzgaste que eran muy
buenas; también nosotros las vemos y juzgamos que son muy buenas. Como
dijeras de cada una de tus obras que fueran hechas para que existieran según

su naturaleza, consideraste unas y otras especies y viste que todo era bueno.

He hallado que son siete las veces que dijiste que era bueno lo que hiciste,

y no sólo buena cada cosa, sino muy buenas todas en conjunto. Porque cada

una de por sí es buena, pero todas juntas son muy buenas. Esto mismo
aparece en los cuerpos hermosos, puesto que mucho más hermoso es el cuer-

po que consta de miembros hermosos que cada uno de lo miembros, de cuyo
conjunto se compone el todo, aunque cada uno de los miembros sea hermo-

so en sí.)> (60).

Y en el tratado De Natura Boni:

«Ouia ergo bona sive magna sive parva per quoslibet rerum gradus non
possunt esse nisi a Deo, omnis autem natura in quantum natura est bonum
est.D (67).

Las ideas se repiten profusamente contra Félix maniqueo en la

disputa de que mandó sacar acta, en todos los tratados de polé-

mica con ellos, en los cuales afirma las razones que en otro tiempo

le pervirtieron, y en varios pasajes contra los neo platónicos.

Del haber sido hechas las cosas por Dios y por impulso difu-

sivo de la bondad y de la riqueza de Dios, brota otra lazón en pro

de la bondad natural de todas ellas: el que participan, en su gra-

do, de la perfección de Dios:

«Tú, pues. Señor, que eres hermoso, las hiciste, pues son hermosas; que

eres bueno, pues son buenas; que existes, pues existen. Y no son tan her-

mosas, ni tan buenas, ni así son como Tú, que eres su Creador, y en cuya
comparación no son hermosas, ni son buenas, ni son.» (68).

De estos principios: todo lo que existe lo ha hecho Dios y todo

lo que Dios ha hecho es bueno, deduce que el diablo, en cuanto

naturaleza, es bueno, y su misma voluntad, en cuanto fuerza, es

también buena, aunque sea mala por el mal amor de ella. Pero

el mal no es cosa que se haga, pues es lo que no es, la falta de ser

de lo que debe ser:

(66) Conf., XIII, 28.

(67) ML. 42, 551; CSEL. 25, 855.

(68) Conf., XI, 4.
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«Así me lo dijiste, Señor, con voz fuerte, en el oído de mi interior, que
todas las naturalezas y sustancias, las cítales no son lo que Tú eres, pero
que son, Tú las hiciste: aquello sólo no es (existe ) que no es por Ti (que

no se debe a Ti): el movimiento de la voluntad que de Ti (necesitando de

Ti para existir) va (se tuerce) a lo que es menos, pues tal movimiento es

el delito y el pecado...» (69).

La maldad, pues, está en la separación de Dios, que es lo que

más es, para unirse con lo que es menos.

De aquí sólo queda un paso para afirmar la bondad entitativa

de las tendencias pasionales. Estas también las ha dado Dios: lo

que no ha dado Dios es la deficiencia de la voluntad que hace

detenerse al hombre en lo que es menos que Dios (el objeto par-

ticular de una tendencia que es menos que Dios, objeto del hom-
bre), de donde viene la ilicitud del acto y el desorden del hombre:

«¿Cómo, pregunto, el bien es la causa del mal? Porque cuando la volun-
tad se abate y desvía hacia las cosas bajas se hace mala, no porque sea

malo lo que se desvía, sino porque es perversa la misma desviación.» (70).

En otro pasaje de La Ciudad de Dios examina los elementos

positivos que entran en el pecado para demostrar que ninguno

de ellos es esencialmente malo, pues lo malo está en la deficiencia

de rectitud del agente racional, cuya voluntad no se ajusta al

orden, sino que se inclina a un bien o ser menor, dejando aquello

que es más Bien y más ser: Dios (71).

Agustín se muestra agradecido a Dios por esta idea que tiene

de la bondad de toda la naturaleza en general y de todos sus seres

y fuerzas en particular, y, como el que siente temor a males y
errores pasados, pide a Dios que le conserve en esta doctrina sin

dejarle caer en la tentación de pensar que algo de lo que existe

grande o pequeño es naturalmente malo y debido a un principio

malo (72).

La bondad dinámica de las pasiones.—San Agustín ve en toda

realización o actuación de una potencia un esfuerzo por conseguir

la felicidad. Por lo mismo, también en el pecado. En el estudio

del mecanismo de la vida pasional hemos de tratar más detenida-

mente este punto. Las pasiones son fuerzas de la naturaleza; luego

han sido dadas a ésta por Dios; luego en sí son buenas.

Dios ha dado al hombre las pasiones como elemento integrante

(60) Conf., XII, ir.

(70) De Civ. Dei, XII, 6; CSEL. 40, I, 575.

(71) De Civitate, Dei, XII, 8; CSEL. 40, I, 578.

(72) Conf., XII, ir.
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de su naturaleza para que le pongan en marcha, bajo el imperio

de ta voluntad y la luz de la razón, hacia su último fin, que es el

mismo Autor de la naturaleza: Dios. El mal pasional consiste tam-

bién en un defecto, falta o privación: en la carencia de orden en

el uso de las tendencias pasionales, y este defecto, falta o privación

proviene de otros dos: el defecto de obediencia en las tendencias

particulaies y el defecto de vigor en la voluntad. A ellos se puede

añadir la falta de suficiente luz en el dictamen de la razón para

poner de relieve la distancia entre el Ser y el Bien que es todo

ser y todo bien, y las cosas que son porciones pequeñas de ser y
de bondad.

De esta suerte, San Agustín resuelve las dudas de los antiguos

estoicos acerca de si las virtudes y los vicios son juicios, verdade-

ros aquéllas y falsos éstos, o si son fuerzas contrarias, o si tenden-

cias de distinto plano. En la manera de concebir la actividad pasio-

nal San Agustín entran en tendencias naturales que en sisón buenas,

entra el dictamen de la razón más o menos esclarecido y entra

el imperio de la voluntad más o menos soberana y libre. El gráfi-

co núm. 4 (pág. 268) representa el influjo de cada uno de estos ele-

mentos. Si no se diera la lucha del deleite que produce el bien limi-

tado contra la belleza y deleite del bien infinito, lucha originada

de la rebeldía y oposición de las tendencias y de la debilidad de la

voluntad y de la oscuridad de la razón, a las que nos condenó el

pecado original, las tendencias pasionales serían enteramente bue-

nas, como fuerzas servidoras de la voluntad y de la razón que, a su

vez, lo serían de Dios. Por eso, el «no habitar en mi carne el bien»,

que dice San Pablo, hay que entenderlo no como si mi carne fuera

mala, sino como algo que no es mi carne, ni ha sido creado por

Dios, ni dado por Dios a mi carne, ni algo positivo, sino como un
vicio, un mal, un «lo que no es»; por lo cual, mi carne no tiene la

perfección y la virtud que tendría si el hombre no se hubiera des-

pojado de ella por el pecado primero.

«Lejos de nosotros creer, cotno cree la locura de los Maniqueos, que en
este lugar (se refiere a la carta a los Gálalas, c. 15, 16), se afirma la existen-

cia de naturalezas constituidas por principios entre sí contrarios y en bata-

lla, o sea, de dos naturalezas, una buena y otra mala. Sin duda, ambos ele-

mentos son buenos: bueno el espíritu, buena la carne, bueno también el

hombre que de uno y otro se compone; uno que manda, otro que sirve; pero

bueno o bien mudable, que, sin embargo, no puede no ser hecho por el bien

inmudable por quien es creado todo bien, sea pequeño, sea grande...» (73).

(73) De Continenlia liber unus, ML. 40, 36; CSEL. 41. 161.
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El optimismo a lo divino de San Agustín llega a ver en los más
pequeños detalles de la vida afectiva la obra de la mano de Dios.

Recordando los primeros años de su infancia, dice ique Dios daba
a su madre y a sus nodrizas complacencia en procurarle la alimen-

tación de su propia leche, y a él el recibirla, y el no querer recibir

más que lo que era conveniente (74).

Pero aun las mismas tendencias con que el hombre peca le

han sido dadas para que busque, ame y sirva a Dios. El mal está

en que el hombre, por los «defectos» supradichos, se aparta de Dios
con aquello mismo que le ha sido dado para que trate de unirse

con Él.

«Pero todos estos son dones de mi Dios; no me los he dado yo, y son
bienes ellos y yo. Luego también es bueno el que me hizo y Él es mi bien

y para Él me alegro con todos los bienes que aún siendo niño ya tenía. Mi
pecado consistía en que, no en Él, sino en las criaturas, me buscaba yo y
buscaba todos mis deleites, sublimidades y verdades y por eso caía en aflic-

ciones, confusiones y errores. Gracias a Ti, dulzura mía, honor mío, con-

fianza mía, Dios mío. Gracias por tus dones; pero guárdame Tú. Así me con-

servarás y se aumentarán y perfeccionarán los dones que me diste, y estaré

contigo, pues para que esté contigo me los diste.» (75).

La maldad, por consiguiente, de las tendencias, es también

algo negativo: es algo que no es substancia; pero que afecta a algo

que es substancia (76): «Non emm ex profectu sed ex defectn habet

hanc conversioncm» (77).

Hay un punto acerca del cual el pensamiento de San Agustín

no aparece claro: el del placer sexual en sí mismo. En las disputas

y escritos contra los maniqueos, algunos de los cuales impugnaban

acremente la procreación, en la que veían una causa de que se

multiplicaran las cárceles que retenían prisioneras las partículas

de luz, San Agustín defiende el plan de Dios en la propagación

de la especie humana, afirma que son legítimos el matrimonio

y su recto uso, y que también son naturalmente buenos los órga-

nos con los que se realiza esta función. Pero no suele tratar en estas

ocasiones del mismo placer sexual. Sus ideas las expone en los

tratados contra los pelagianos y particularmente en el De Nuptiis

(74) Conf., I, 7.

(75) Conf., I, 20.

(76) Contra Secundinum Manachaeum, ML. 42, 588-590; CSEL. 25, 2.a

parte.

(77) En el mismo lugar. Be este tratado afirma en las Retract aliones

que es el mejor que ha escrito contra el maniqueísmo. (Pág. del tomo 25 del

CSEL. Contra Sec., 923 - 927.)
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et Concupisccntia. Afirma también aquí la bondad de la propa-

gación de la especie humana por obra de los mismos hombres, la

de los órganos sexuales y la del deseo de tener descendencia, y
concede a los pelagianos que la fecundidad es obra de Dios, así

como la diferenciación de los sexos (78). Pero al acusar a éstos de

que cuando afirman moluptatem in licita procrcatione non esse

malaniD, falsifican la idea y llaman deleite (voluptas) a la concu-

piscencia, parece que afirma la maldad esencial y aun el origen

satánico del deleite. Además trae razones, como la de que el hom-

bre para cumplir esta misión, siempre se oculta lo cual es indicio

de que en ella hay algo que no es bueno; la de que si nuestros

primeros padres no hubieran pecado hubieran engendrado sin

esta «voluptas» o concupiscencia. Otras veces parece que lo que

considera malo es la rebeldía del instinto (79).

En las demás tendencias reconoce un principio natural bueno,

que no es sino el impulso dado por Dios a los seres para que tien-

dan al fin para que han sido creados, y en el hombre para que

tienda a la felicidad, que precisamente consiste en el conocimiento,

amor y fruición de Dios. Por eso, según San Agustín, una mirada

pura saca, aun de lo impuro que acaece en el mundo, consideracio-

nes que le guían a Dios.

Pero esto ya nos lleva al siguiente punto.

El valor sacramental de la naturaleza.—Es, a nuestro entender,

una de las muestras más preclaras y exquisitas de la eximia espi-

ritualidad de San Agustín.

Le damos este nombre porque así cemo los sacramentos son

unas señales exteriores instituidas por Jesucristo para dar la

gracia y las virtudes a los que dignamente los reciben, así la na-

turaleza, según esta faceta importantísima de la doctrina agus-

tiniana, es un gran signo externo instituido por Dios, para comu-

nicar la gracia de su conocimiento y amor a los que bien dispuestos

la contemplan.

Bien vemos que los precedentes remotos de esta doctrina,

dentro del cristianismo, se hallan en San Pablo cuando habla del

argumento de la existencia de Dios por la contemplación de las

cosas visibles y de la huella del Verbo en la creación, y los próximos

(78) De Nufitiií el Concupiscentia, ML. 44, 443; CSEL. 42, 246.

(79) De Nitp. et Conc, ML. 44, 444; CSEL. 42, 266. En la misma obra

se trata largamente el tema con afirmaciones que a veces parece no con-

cuerdan entre sí, por lo cual el pensamiento del Santo no aparece muy claro.
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en la tendencia alegórica de la escuela alejandrina cristiana. Pero

en San Agustín las insinuaciones de San Pablo se hallan amplí-

simamente desarrolladas con nuevas orientaciones y golpes de

vista magistrales en las obras de aquél, y en esas obras las inter-

pretaciones, más o menos admisibles, de la escuela alejandrina,

se dan en gran número: son un sistema teológico y filosófico que

descubre un valor trascedental y esencial de la creación. Además,

esas ideas tienen el calor y la belleza de lo vivido. Son en él vi-

vencias más que fruto de lecturas en ajenas producciones, y han
cristalizado en su espíritu y en su doctrina, por la acción conjunta

de una inteligencia poderosa y penetrante, una sensibilidad deli-

cada y un corazón enamorado de Dios.

Este valor que para Agustín tiene la naturaleza en general y
sus seres y fenómenos, por insignificantes que parezcan a una

mirada simplista, en particular, no es el valor apologético por vir-

tud del cual, de la existencia y de la perfección del mundo, se

deduce necesariamente la existencia y la perfección de Dios.

Tampoco es simplemente el valor de bondad que el mundo
tiene por ser obra de Dios, ya que lo que hace Dios es bueno. Se

trata de la cualidad trascendental, esencial y necesaria de toda

entidad y todo lo que tiene un valor positivo, de reproducir en su

grado el ser y la vida de Dios. Es una misión ineludible que tienen

todas las cosas: la de ser espejos—como dice Gar Mar—del ser y
de la vida divinos. La fórmula sería: «Esto es así, porque en Dios

hay algo que es como es.»

El optimismo divino de Agustín se extiende a todo ser, por

lo menos, en lo que hace a ser imagen o huella de Dios Uno (el

problema de la ejemplarización de Dios Trino con las procesiones

y relaciones de las tres divinas Personas lo trata, como veremos,

largamente, pero sin decidirse a dar una solución definitiva).

Desde luego, desde el punto de vista físico, no excluye ninguna

criatura por mezquina que sea de esta misión representativa de

las perfecciones de Dios. Ya vimos algún texto de las Confesiones

más arriba. Ni el diablo, que es al fin y al cabo una naturaleza,

se ve libre de ser con su espíritu simple, con el poder de su inteli-

gencia y la fuerza de su voluntad, algo que representa la simplici-

dad de Dios, su inteligencia y su poder.

Desde el punto de vista moral, lo único que en sí no tiene ni

rastro de Dios es el pecado. Pero el pecado, como insistentemente

dice el propio San Agustín, es la negación, el «no ser», es—según
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conceptos de sabor plotiniano—la tendencia del pecador al ani-

quilamiento por la separación y alejamiento del verdadero Ser y
la consiguiente privación de la perfección de ser que era debida.

Todos los elementos positivos que materialmente contribuyen a

la comisión del pecado lleva en sí el sello de imitación de las per-

fecciones divinas. Se da aquí algo parecido a lo que sucede con

el condenado que, aun estando apartado de Dios, da gloria a Dios.

Las consecuencias que de aquí se derivan para la consideración

de la vida pasional son claras. Desde luego, la atracción del obje-

to sobre la tendencia es un reflejo de la atracción que Dios ejerce

con sus perfecciones sobre los seres que le conocen. La tendencia

no es sólo un medio para buscar a Dios, sino que es un reflejo,

según su específica calidad, de algún atributo divino. La totalidad

de la actividad pasional es una imitación de la actividad de Dios.

Ni queda excluida aquella parte de la actividad que se emplea

en el pecado. Las expresiones pueden parecer a veces audaces

en extremo:

«Asi fornica el alma cuando se aparta de Ti y busca fuera de Ti los bienes

que no halla puros y verdaderos hasta que torne a Ti.» «Perversamente te

imitan todos los que se alejan de Ti y se exaltan frente a Ti. Pero aún este

imitarte manifiestan que Tú eres el Creador de toda naturaleza y que no hay
modo de alejarse de Ti con algo que no te pertenezca.»

«¿Que', pues, amaba yo en aquel hurto en el cual viciosamente y perver-

samente imitaba a mi Señor? ¿Acaso me recreaba obrar contra la ley por
medio del engaño, ya que no podía por midió de la autoridad, para que mi
libertad limitada de esclavo, le imitara, haciendo impunemente lo que no se

podía hacer sin una infernal emulación de la omnipotencia?» (8o).

Por eso, cuando nos parece que las criaturas nos están diciendo

que las amemos, en realidad lo que dicen es que amemos a Dios,

y las perfecciones, de las que nos dejamos cautivar, son exhorta-

ciones para que seamos libres y libremente tendamos a Dios:

«Pero el cielo y la tierra y todo cuanto en ellos hay por todas partes me
dicen que te ame, y no cesan de decírselo a todos.» (81).

Por eso el pecado está no en la cosa, ni en la tendencia, ni en

el tender a la cosa, sino en el mal tender a ella:

«Se falta no por inclinarse a cosas malas, sino por inclinarse malamente,
o sea, no por afición a naturalezas malas, sino por inclinarse malamente,

(80) Conf., II, 6, 14.

(81) Conf., X, 6.
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precisamente por ser contra el orden de las naturalezas el apartarse de lo

que es sumo (bien) y volverse a lo que es menos.)) (82).

Por otra parte, las tendencias pasionales, por lo mismo que son

tendencias, buscan el establecimiento de una unidad y una comu-

nicación íntima, que es también reflejo del ser y de los atributos

de Dios. Ahora bien, todo ello lo han recibido del mismo Dios,

que es quien las ha creado, luego Dios quiere que sean imitación

suya en el ser y en las propiedades que les ha dado y en la mis-

ma actividad a la cual Él concurre.

El valor representativo de la naturaleza se da, según San

Agustín, con relación a cosas aún más concretas de la actividad

de Dios. Y habla el Santo, no como quien busca ejemplos de expli-

cación o aclaración, sino como quien señala realidades perfecta-

mente visibles para quienes tienen el espíritu de Dios. Así, arguye

contra los maniqueos en defensa de la carne (cuerpo) del hombre,

porque en ella ha querido poner Dios una representación de la

Iglesia, y aunque ahora, como la Iglesia militante, tiene sus fla-

quezas y tribulaciones, resucitará un día, como la Iglesia triunfan-

te, para reinar con el espíritu como la Iglesia con Cristo (83).

Estas ideas se refieren, en general, a Dios Uno y a las relacio-

ciones que con Él tienen las criaturas; pero es aún mucho más

interesante su doctrina del valor representativo de la naturaleza

como reflejo de la Santísima Trinidad y de la vida íntima de Dios

en las procesiones y relaciones de las ties divinas Personas. Lo

principal de la doctrina está contenido en el tratado De Trini-

late, y lo más interesante de lo relativo al ejemplarismo empieza

en el libro VIII. Prepara la serie de imágenes de la Trinidad, que

se hallan en las criaturas, buscando trinidades en las relaciones

que éstas tienen entre sí:

((Porque, ¿qué es el amor o caridad que tanto la Sagrada Escritura alaba

y predica, sino el amor del bien? El amor, empero, es cosa de un amante,

y con el amor se ama algo. He aquí tres cosas: el amante, lo que se ama,

y el amor. ¿Que' es, pues, el amor, sino cierto camino que une o desea unir

a dos, es, a saber: al que ama y lo que ama? Y esto mismo es lo que se da
en los amores exteriores y carnales; pero para tratar de algo más puro y
verdadero dejemos lo de la carne y subamos a lo del espíritu. ¿Qué ama el

alma en el amigo sino el alma? Pues en éstos también hay tres cosas: el

que ama, lo que ama y el amor. Quédanos ahora subir aún más arriba para

indagar estas cosas cuanto al hombre le es posible. Pero descanse aquí un

(82) De Civitate Dei, XII, 8; CSEL. 40, I, 578.

(83) De Continentia líber unus, ML. 40, 363 ss.; CSEL. 41, 167 ss.
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poco mitstro deseo, no de modo que juzgue haber encontrado ya lo que bus-

ca, sino como suele haberse cuando se encuentra un lugar donde hay que

buscar una cosa aún no encontrada; pero se ha encontrado ya donde hay
que buscarla. Asi, basta h dicho como proemio y exordio desde donde conti-

nuemos hacia lo demás.)) (84).

Es de notar que en la exposición de esta doctrina del ejempla-

plarismo de la Santísima Trinidad en la naturaleza universal, y
particularmente en la vida intelectual y afectiva y pasional del

hombre, San Agustín se mueve animado por dos afectos. El uno

es el deseo de hallar la huella de Dios y de su vida divina en las

criaturas como cosa que son obra de Dios y participación de su

bondad y perfecciones. El otro es un profundísimo amor y reve-

rencia a la Santísima Trinidad, que parece le cohibe en buscar

imágenes de una cosa tan excelsa y pura, como es la vida íntima

de Dios, en las criaturas. Estos dos sentimientos parece como que

en ocasiones se encuentran y son causa de que el Santo quiera

atisbar en todo ser alguna huella, siquiera lejana, de la Santísima

Trinidad, y a la vez niegue de algunas trinidades el que se pue-

dan llamar con propiedad imeágenes de la divina. No obstante,

busca siempre el número tres como deseoso de que toda criatura

tenga alguna relación con el ser de Dios:

«De modo que la misma alma y su amor y su conocimiento son tres cosas

y las tres son uno.» (85).

Dice a continuación que tanto el amor divino como el amor
humano tienen un verbo y, después de hacer la debida salvedad

en reverencia de Dios, dice:

«.Vo en el sentido de que no deba amarse la criatura; mas si su amor
se refiere al Creador, ya no es concupiscencia, sino caridad. Pues cuando
hay concupiscencia es cuando se ama la criatura por sí misma.» (86).

«En el amor de las cosas espirituales una misma cosa es el verbo nacido

que el concebido, lo cual es contrario a lo que sucede en el amor carnal en
que es cosa distinta la concepción y el parto.» (87).

Las semejanzas que halla en el hombre con el ser de Dios, que

es Uno y Trino, son numerosas: en el alma y sus potencias, en la

visión, en diferentes aspectos del cuerpo, en las operaciones del

(84) De Trinitate, ML. 42, 960.

(85) ML. 42, 963.

(86) ML. 42, 967.

(87) ML. 42, en el mismo lugar.
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alma como la reflexión de la inteligencia. En cambio, no se decide

a juzgar como imagen de la Santísima Trinidad las relaciones del

hombre y la mujer en el matrimonio y en la obra de la generación,

aunque admite algún vestigio de semejanza remota (88).

Pero ve en el pecado y en Ja satisfacción de las pasiones una

tendencia del hombre a reproducir el ser de Dios:

«.Torpe y desordenadamente se vive (cuando se vive) según la trinidad

del hombre exterior...»

«... Porque las almas, en sus mismos pecados, no signen sino una cier-

ta semejanza de Dios, con libertad soberbia, degradada y, por asi decirlo,

servil.» (89).

Los pasajes en que se señala una imagen, una semejanza, una

huella del ser y de la vida de Dios en las criaturas se podrían mul-

tiplicar copiosamente. Lo que más se acerca a la divinidad y a la

vida divina es el alma racional y libre. En las demás criaturas

se puede hallar algún vestigio. Para demostrar que es lícito bus-

carlo y hallarlo, y que su doctrina está conforme con la doctrina

católica, aduce una prueba sacada del libro de la Sabiduría y dice:

«He puesto estos pasajes del libro de la Sabiduría, no sea que algx'in fiel

juzgue que he buscado a priori -inútil y vanamente en las criaturas algunas

trinidades, según su género, para así proceder gradualmente hasta llegar a

la mente del hombre, como si fueran indicio de aquella suma Trinidad que

buscamos cuando a Dios buscamos. » (90).

Y para San Agustín buscamos a Dios cuando ejercitamos

nuestras tendencias y tratamos de hallar satisfacción a nuestros

apetitos. Y para que quede en pie este concepto que tiene de la

naturaleza, como signo externo que puede comunicar conocimien-

to de Dios:

«Ya recordar, vivir, amar esa Suma Trinidad y asi para que se la traiga

presente, y se la medite y en ella se busque el deleite debe referirse todo lo que

vive.»

Sin embargo, preocupado, como siempre, de que no se come-

tan irreverencias, añade inmediatamente:

«Pero para que nadie compare esta imagen—que está hecha por la mis-

ma Trinidad y por el propio vicio malamente cambiada—con la misma
Trinidad de tal modo que la juzgue del todo semejante, antes advierta que en

(88) ML. 42, 1.000 ss.

(89) ML. 42, 990 y 991.

(90) ML. 42, 1.058.
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esa semejanza, cualquiera que sea, hay una gran desemejanza; he avisado

cuanto parecía suficiente.)) (91).

Además, asi como para recibir Ja gracia de los sacramentos

instituidos por Jesucristo, se necesita la preparación conveniente,

así para recibir la gracia de este conocimiento y de este amor del

ser y de la vida de Dios se necesita la disposición conveniente del

alma en fe y en pureza. San Agustín, que expone esta doctrina

contra los pecadores, los maniqueos y los filósofos paganos, afir-

ma que ni los que abusan de la naturaleza, ni los que la despre-

cian, no queriendo reconocer que es obra de Dios, están capaci-

tados para extraer de ella este fruto tan delicado del conocimiento

y amor de Dios Uno y Trino. En unos, la torpeza del corazón les

impide acatar en la naturaleza al Señor de ella; en otros, la sober-

bia de la mente les impide ver a través de ella a Dios como su

autoi. Para el hombre cuyo entendimiento está iluminado por la

luz de la fe católica y cuyo corazón está, limpio de vicios y pecados,

las criaturas, lejos de ser una barrera que estorba al acercarse a

Dios, son una escala para llegar a contemplar, amar y gustar la

Unidad de la esencia divina en la Trinidad de las divinas Perso-

nas. Y la tendencia a las criaturas son el aviso de la tendencia del

alma a Dios, que es tendencia a la Santísima Trinidad .(92).

La encarnación del Verbo de Dios y la vida pasional.—San

Agustín apura todos los argumentos en defensa de la naturaleza

sensible, del hombre y de su cuerpo. Antes de convertirse, la tra-

gedia íntima de la lucha de las tendencias inferiores contra las

aspiraciones y anhelos de superación por una parte, la doctrina

maniquea de los dos principios por otra, le habían hecho concebir

un profundo desprecio hacia la carne de que se compone la natu-

raleza humana, bien que este desprecio, según él mismo indica,

no fuera eficaz, como tampoco lo era en los demás maniqueos,

para moverle a mortificarla rigurosamente y a poner en orden

su vida afectiva y pasional. Era un desprecio teórico en el que

el alma pretendía justificarse de sus condescendencias con la sen-

sualidad en la espera de una liberación por la que las partículas

de luz salieran de la cárcel tenebrosa de la materia.

La conversión le fué resolviendo todos aquellos problemas. Los

(01) -AIL. 42, 1.088.

(92) Los pasajes son numerosos contra los pecadores, los paganos, y
especialmente los maniqueos: De Agone Christiano, "SIL. 40, 300; CSEL, 41,

119, et saepe in Conf., De Trin., etc., etc.
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misterios de la fe católica, sin dejar de ser misterios, eran torrentes

de luz que disipaban sus dudas y ahuyentaban sus errores. El

misterio de la encarnación del Verbo le ahuyentó los que tenía

acerca de la naturaleza humana (93). Desde entonces, fué el mis-

terio de Dios hecho hombre una de las fuentes de más puro rego-

cijo espiritual y uno de los argumentos en favor de la bondad
de todo lo que es «ser», aunque a los ojos de la filosofía gentil pare-

ciera despreciable. Agustín, rezumando consolación espiritual,

repite una y otra vez que el Verbo de Dios se ha hecho verdadero

hombre y ha tomado realmente todas nuestras flaquezas, no sien-

do el pecado, que es la única verdadera miseria, puesto que es

«lo que no es», y, por lo tanto, lo que no ha hecho Dios, sino que

se debe a la limitación del hombre.

La argumentación, que se dirige no sólo contra los maniqueos,

sino también contra Porfirio y los demás neoplatónicos y los filó-

fosos paganos que, o atribuían al principio del mal toda la mate-

ria, o la consideraban una degeneración derivada más o menos
directamente de la substancia divina, procede de esta maneia: El

Verbo de Dios, de quien tan alto concepto tienen los filósofos

paganos, y que con toda verdad es verdadero Dios, se ha hecho

realmente hombre. Luego la naturaleza humana es en el Verbo de

Dios, al que está personalmente unida, santa. Luego la naturaleza

humana es en sí santificable. Luego buena.

El mismo San Agustín sale ai paso de la dificultad: el pecado

y el vicio son cosas del hombre. Y responde: son cosas del hombre

en cuanto que se deben a la libertad del hombre; pero no son cosas

propias de la naturaleza humana, que toda ella es «algo» creado

por Dios nuestro Señor, mientras el pecado y el vicio son «la falta

de algo», por el desorden de los amores y de las pasiones del

hombre.

En cambio, es propio del hombre tener pasiones, y alegrarse

y llorar, amar y temer, sentir tristeza y sentir compasión, que

a los estoicos y los filósofos gentiles en general les parecía cosa

aborrecible e indigna de los sabios. Y el Verbo de Dios ha tomado

esto y lo ha santificado, luego en nosotros también puede ser

santificado. Y en esta solidaridad con el Verbo, precisamente

mediante la natuialeza humana y mediante sus flaquezas buenas

(03) Conf. VII, 18 y 19. Véase la alegría y el santo orgullo que le hace

sentir este misterio y los ánimos que le da contra la doctrina del principio

del mal, en la Disputa con Félix, ML. 42, 441-443; CSEL. 25, 2 p. 838 ss.
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y santificablcs, se recrea Agustín al ver llamado al hombre a una

tan estrecha unión con Dios (94).

Por eso compadece a los neoplatónicos que, habiendo tenido

tantos aciertos al hablar de la dignidad del Verbo (95), yerran en

una cosa tan consoladora para el hombre y que tanto dice acerca

del aprecio que Dios tiene de las cosas que ha hecho y en particular

de la naturaleza y de la misma carne humana (96).

No es verdadero el concepto que tienen de la excelencia del

Uno, de Dios, al pensar que sería indigno de El ocuparse de la

felicidad de sus criaturas y aun amarlas, pues es cosa muy glorio-

sa para Él, por ser una manifestación de su bondad.

Pero San Agustín lamenta el que el extravío de los filósofos

sea casi irremediable por hallarse en un círculo vicioso del que

difícilmente pueden salir. Por una parte, les horroriza pensar que

el Verbo se haya hecho carne, pues tienen ésta por mala, y por

otra, no pueden ser convencidos de que la naturaleza sensible es

buena con el argumento de la encarnación, pues no creen en él (97).

El católico, por el contrario, halla en este misterio* un motivo

de noble estima de su naturaleza y un nuevo título para amar

a Dios, para servirle con los bienes naturales que el Señor le ha

(94) Es éste uno de los temas que más demuestran el carácter teo-

antropológico de toda la doctrina de Agustín (véase nuestra introducción).

Por eso estas ideas están iluminando toda la gran obra de San Agustín y
dentro de ella su doctrina pasionológica y su teoría de los dos amores. Por
vía de ejemplo citaremos algunos lugares en los que se expone estas ideas.

En el tratado De continentia, particularmente en los capítulos 10 y 11,

defiende la realidad de la encarnación del Verbo, y que la carne de Cristo

es verdadera carne humana, de donde deduce la bondad de la naturaleza
corporal, la santificabilidad de todo lo que pertenece a la naturaleza huma-
na y la realidad de que el hombre, todo el hombre, se salvará y será dicho-
so. (ML. 40, 365-3G7; CSEL. 41, 170-175.)

La misma doctrina, la de la estima que Dios tiene de todas sus obras

y entre ellas, especialmente de nuestra naturaleza, la de la santificación

de los dos sexos, por haber sido Cristo verdadero varón y nacido y verda-
deramente concebido de mujer, se desarrolla en el tratado De Agone Chris-

tiano. (En los mismos tomos de ML. y CSEL.)
Los mismos puntos de vista católicos se defienden en la obra Contra

Faustum Manichaeum y en la disputa con el maniqueo Félix (ML. 42,
CSEL. 25), en el tratado De Natura Boni, Contra Secundinum Manichaeum
(en los mismos tomos de ML. y CSEL.), al impugnar la soberbia de los

paganos y herejes. V. también Confessiones, VII, 18 y 19, y De Civitate

Dei, libro IX, caps. 14-18.

(95) Conf. VIII, 2.

(96) De Civitate Dei, lib. X, cap. 28.

(97) En el lugar anterior.
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dado, y una norma y un ejemplo para usar bien de ellos y santi-

ficarlos.

Enumerando los bienes que al hombre se le han seguido de que
el Hijo de Dios se haya hecho hombre, dice en el tratado De Tri-

nitate:

«Entre las cuales cosas, una es haberse demostrado al hombre qué lugar
(tan eminente) tiene entre las cosas que ha creado Dios: puesto que ha sido

posible el que Dios de tal modo se uniera a la humana naturaleza, que de

dos sustancias resultara una sola persona, y, por consiguiente, un ser de
tres cosas: Dios, alma y carne, de modo que aquellos soberbios espíritus malig-
nos que se interponen para engañar so color de ayudar (al hombre), no se

atrevan a anteponerse al hombre por el hecho de no tener carne... y muestra
también cuan lejos se haya apartado el hombre de Dios y cuánto le apro-
veche el dolor como medicina, cuando se convierte (a Dios) por un tal Media-
dor, que, siendo Dios, acorre al hombre con su divinidad, y siendo hombre
toma parte en su flaqueza...

¿Cómo se mostraría mejor al hombre el premio de su obediencia que en
la carne de tal Mediador resucitada para la vida eterna?)) (98).

En conexión con este fundamento doctrinal de la encarnación

se halla el de la resurrección de la carne, que se funda en la resu-

rrección de Jesucristo. Toda la filosofía pagana, incluso la de los

diálogos de Platón, que parecía la más decidida sobre este pioble-

ma, se había mostrado vacilante y dudosa acerca del más allá

y de la inmortalidad del hombre, o al menos de su espíritu. Cicerón,

en las Cuestiones Tusculanas, había tratado de resolver la duda

con el famoso dilema de: «aniquilamiento o vida dichosa más alia

de la tumba». Los estoicos, y principalmente Séneca, se habían

esforzado por disipar la preocupación humana del terror a la muer-

te. Ya vimos cómo una gran parte de la doctrina del estoico cor-

dobés se enderezaba a quitar su carácter patético a este trance,

tenido por todos como el más acerbo y el más terrible. Un filósofo

vitalista moderno, para quien el problema de horror al aniquila-

miento fuera el céntrico de la filosofía, tendría esta actitud por

errónea o insincera. También San Agustín la tuvo por tal. No
puede ser un consuelo para el hombre la esperanza de la nada, y
es innegable que si el horror a la muerte es natural, la naturaleza

tiene su fundamento para que lo sea. Para San Agustín, renunciar

a una supervivencia eterna es decir que el hombre está condenado

a no ser feliz, según un profundo estudio que hace de las propie-

(98) De Trinitate XIII, 17.
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dades que ha de tener el objeto beatificante y el estado de ver-

dadera dicha (99).

Pero Dios, que ama al hombre con el amor de preferencia que

se demuestra por la encarnación de su Hijo, quiere que el hombre

sea feliz enteramente. Para ello es menester: i.° Que todo el hom-

bre sea feliz. 2° Que lo sea eternamente.

Es, por lo tanto, necesaria la resurrección de la carne y la

inmortalidad para que el hombre llegue a una felicidad propor-

cionada a su naturaleza adecuadamente considerada, y a la esti-

ma que Dios ha demostrado tiene de ella por la encarnación ver-

dadera del Verbo (100).

De aquí se saca un nuevo argumento en pro de la dignidad del

hombre y de su cuerpo, ya que éste está destinado a la eterna

bienaventuranza y a gozar de Dios, según la participación de que

es capaz en la dicha de todo el hombre. En el Cielo no puede entrar

nada impuro. Si algo de la naturaleza del hombre fuera esencial-

mente malo no podría entrar en el Cielo ni tendría por qué resu-

citar. Mas también aquí tropieza San Agustín con la que él llama

soberbia de los filósofos paganos, que si están duros para creer

en la resurrección de la carne, su dureza aumenta con otra sober-

bia más: con el desprecio desordenado que a esa misma carne,

obra de Dios, tienen. Él, en cambio, mira los cuerpos de los santos

como cosas venerables, porque fueron instrumento del alma en su

santificación y porque son semilla que un día florecerá en la Patria

para gloria de Dios por toda una eternidad. Son, por lo tanto, en

sí buenos y por la virtud de Cristo santificables y glorifica-

bles (101).

También de aquí se deducen consecuencias ascéticas. El esfuer-

zo para hacer triunfar en nuestra carne el buen amor, ordenando

nuestra vida pasional y afectiva, está sobradamente recompensado

con la eterna dicha que nos espera. El equilibrio pasional, para

San Agustín, es la cruz de Cristo; el fin y el premio del mismo
no es ni el despojarse de la materia de los neoplatónicos, ni la

apatía inalterable de los estoicos. Es el triunfo con Cristo en la

gloria, triunfo para los justos semejante al de Cristo, triunfo con

el alma y con el cuerpo, o sea, con la naturaleza humana completa,

(()()) De Moribus Ecclesiae Catholicae, c. 3; ML. 32, 1.312 ss.

(100) De Génesis ad litteram, ML. 34, 483 a 484; CSEL. 28, 432-433.
(101) De Civitate Dei. El libro XIII está lleno de estas ideas, así como

los sermones del nacimiento y de la pasión de Cristo.
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que salió buena de las manos de Dios en todo su ser y en todas

sus tendencias y aquí se santificó y allí es glorificada.

El amor y la mortificación de las pasiones.—En aquella acalora-

da disputa acerca de la calificación de la naturaleza, San Agustín

tuvo que luchar por una banda contra los filósofos paganos, y los

gnósticos y maniqueos, en favor de la bondad de la materia y del

mundo sensible, de los apetitos y de sus tendencias pasionales,

según la entidad y el destino natural de ellas. Pero por la banda

opuesta tuvo que combatir contra el optimismo exagerado de los

pelagianos.

Este combate es menester tenerlo en cuenta para completar

los fundamentos teóricos de la pasionología agustiniana.

Como aquí estamos tratando la cuestión pasionológica desde

un punto de vista puramente filosófico, prescindiremos por com-

pleto de los problemas relativos a la necesidad de la gracia. Tam-
bién nos inhibimos de las disputas relativas a las relaciones de

semejanza o desemejanza entre el estado de naturaleza caída,

reparada o no reparada, con el estado—irrealizado—de pura

naturaleza. Exponemos la doctrina de Agustín filosóficamente

a base, claro está, del hecho histórico que él admite: la elevación

y la caída del hombre. Cuando éste estaba dotado del don de la

integridad, tenía todas sus pasiones enteramente sumisas al imperio

de la voluntad, y la voluntad se guiaba por el dictamen de la razón

y por los mandatos de Dios natural o sobrenaturalmente conoci-

dos. Todo conspiraba armónicamente en el hombre a la consecu-

ción del fin de éste. Es verdad que cada apetito tenía su objeto

proporcionado; pero ningún apetito se mostraba insociable con la

paz y la satisfacción de los demás, ni tenía exigencias rebeldes

que causaran desgarramientos dolorosos en todo el hombre e impi-

dieran el orden querido por Dios y propio de una naturaleza

racional. ,

Cuando el don de la integridad se perdió, las tendencias pasio-

nales, como las espigas de un haz que se desata, se desparramaron

y cada una tiró por su lado, sin cuidarse de las demás, ni de la

voluntad, ni de la razón, ni de la Ley de Dios (De Civ. Dei,

lib. XII, cap. 22; lib. XIII, cap. 3). Pero quedaba en pie el deber

de obedecer a Dios, quedaba para el hombre el mismo destino

que antes de aquella revolución en todo su ser, y quedaba también

el dictamen de la razón natural, que, aun teniendo que luchar

contra la polvareda y el vocerío que levantaban las pasiones, logra-
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ba, por lo menos, para las cosas más fundamentales, hacer brillar

su luz y oír su voz señalando al hombre sus obligaciones.

El trabajo era para la voluntad que tenía que lograr con su

esfuerzo lo que antes gozaba por concesión graciosa: llamar a man-

damiento a las pasiones, sujetarlas, hacerlas servir al cumplimiento

del deber del hombre, y enderezarlas conjuntamente al fin a que

Dios había destinado a éste. Tal es la realidad con que se encon-

traba San Agustín al considerar la vida pasional.

La rebeldía de las pasiones consiste en la recia adhesión a sus

objetos y la insaciabilidad de cebarse en ellos, y de aquí la dureza

en someterse a la disciplina que pide el bien adecuado del hombre,

que es un ser racional y no solamente ésta o aquélla o la otra ten-

dencia y apetito. Para ablandarlas y acabar con su rebeldía hay

un medio directo: la mortificación. Indirectos son la meditación

o consideración y la petición de ayuda a Dios mediante la oración.

La mortificación tiene dos actos: uno negativo, que consiste

en privar a la tendencia de su objeto para habituarla, primero a la

abstinencia, y luego a la moderación, y otro positivo, que consiste

en hacerle sentir el influjo de los objetos que le son contrarios,

con idea de someterla más rápida y totalmente al imperio de algo

que es exterior a ella, y por este medio a la voluntad y a la razón.

San Agustín, en su doctrina pasionológica, tenía que admitir

la mortificación. Es un elemento que entra en todos los sistemas

morales. Entraba incluso en el epicureismo, pues para llegar a la

armonía en la complacencia de todas las tendencias, era necesario

sujetar previamente cada una de ellas. El estoicismo propugnaba

la mortificación, no para llegar al goce armónico, sino para no sen-

tir necesidad del goce. La doctrina agustiniana la propugnaba, no

para llegar a la armonía del goce epicúreo, sino para hacer posi-

ble un goce muy superior. Esta es la coincidencia puramente

material de los diversos sistemas morales. Entre el estoicismo y
la doctrina cristiana se daba una mayor semejanza, porque ambas
alejaban la preocupación del goce armónico.

En San Agustín la mortificación de las pasiones tiene un doble

motivo. El uno de ellos psicológico o de ascesis o ejercicio; el otro

espiritual o de amor. El primero, común al estoicismo y a los demás

sistemas pasionológicos, es la ordenación material de las tenden-

cias, de que ya hemos hablado. El del amor de la doctrina agusti-

niana requiere una mayor explicación. Cuando una tendencia

pasional triunfa en el hombre, triunfa porque tiene el consenti-
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miento de la voluntad. Y si la voluntad da el consentimiento, es

porque ama ya, al menos en el grado suficiente para que esa

tendencia triunfe en competencia con otras, la complacencia y
el triunfo de esa tendencia. Ahora bien: amor que la voluntad

pone en un objeto, es amor que necesariamente se lo quita a otro.

Amor que pone en los apetitos, es amor que le niega a Dios. La
voluntad que ama a Dios no peca; la voluntad que peca no ama
a Dios. He aquí, pues, la razón de la mortificación necesaria para

que el hombre no peque (102).

Pero Agustín no se conforma con el amor a Dios imprescindi-

ble para no pecar. Agustín quiere que todo su amor sea de Dios.

Ha de ordenar, por lo tanto, su vida pasional de tal suerte, que el

uso de sus potencias y la satisfacción de sus apetitos sea también

amor de Dios. En los últimos libros de las Confesiones está puesta

de manifiesto la delicadeza de su espíritu, que se preocupa de que

sea amor de Dios toda su actividad y se muestra perplejo ante

la duda de si la consolación espiritual que siente al oír el canto

religioso provendrá del principio sobrenatural del amor de Dios,

o será un deleite estético puramente natural. He aquí la razón

de la mortificación necesaria para llegar a la santidad. Las pasio-

nes son buenas; los objetos que las satisfacen son buenos. Lo que

puede ser malo y puede no ser amor de Dios es el acto de la volun-

tad que consiente en lo que no es voluntad de Dios, en lo que no

agrada a Dios. Se impone, por consiguiente, un ejercicio de mor-

tificación, una ascesis que permita a la voluntad llegar a tal grado

de independencia de las pasiones y a tal grado de amor de Dios,

que en todos sus actos quiera lo que Dios quiere, que en todo lo

que quiere ame a Dios.

Que el fin de la mortificación es someter las pasiones a la volun-

tad para que ésta pueda acomodarse del todo a la de Dios, lo

prueba largamente en el tratado De Bono Coniugali y en el De

Sancta Virginitate. Enseña en el primero que los Patriarcas, aun

usando del matrimonio y teniendo varias esposas, eran verdade-

ramente continentes, pues obraban así santamente y por volun-

tad de Dios, y si hubieran vivido en la ley de gracia hubieran

observado virginidad si tal hubiera sido la divina voluntad. En el

tratado De Sancta Virginitate dice que la virginidad tiene mérito

en cuanto que es ofrecida a Dios y está rodeada de otras virtu-

(102) De Doctrina Christiana, ML. 34, 28 ss.
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des. Si esto no fuera no tendría valor para el fin del servicio y
alabanza de Dios, que es el fin del hombre.

Son el amor de Dios y el cumplimiento de la divina voluntad

la razón de ser de la mortificación. En el amor está todo cumplido.

El mismo San Agustín lo dice en una frase que resume toda su

doctrina pasionológica y que está llena de filosofía y de teología:

«Ama y haz lo que quieras.»
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III

LA CONCEPCIÓN AGUSTINIANA DEL EQUILIBRIO
PASIONAL

La Psicología y la Ética consideran las pasiones desde distintos

puntos de vista. Por eso son dos tratados y aun dos disciplinas

filosóficas distintas: la constituida por la consideración de las

pasiones según su entidad, sus órganos y facultades, y su funcio-

namiento psicológico, y la que tiene por objeto el estudio de la

calificación, valor y efectos de las pasiones en el orden moral.

Ha habido autores que han querido abarcar por completo el

problema de las pasiones; pero cuidando de distinguir adecuada-

mente los dos aspectos dichos, psicológico y moral, del mismo.

Así, por ejemplo, el P. Henri Noble, O. P., en su interesante obra

Les Passions dans la Vie Moróle, expone la doctrina de Santo

Tomás de Aquino sobie las pasiones, dividiendo el estudio en dos

partes, cada una de ellas publicada en un volumen: Psicología de

la Pasión y Moralidad de la pasión. De igual manera, de las obras

escritas sobre la filosofía de San Agustín unas hablan de sus ideas

acerca de las pasiones en cuanto tienen relación con la Psicología;

otras en cuanto pueden ser un capítulo de la Ética. Hay, con todo,

algunas que tienen una tendencia pasionológica y hablan de los

dos aspectos del problema, aunque no se lo propongan expresa-

mente. Ya en 18S2 Heinichen Peder publicaba una obra De Angits-

tini doctrinae antropologicae origine comentatio, que llevaba esta

idea, a juzgar por el título 'no hemos podido hacernos con la obra

que aparece citada en la meritísima Bibliografía de San Agi4stín,

del P. Nebreda), aunque la intención de ella, así como de la obra

de Bostman, Qua rationc Augustinus not iones philosophiae graecae

ad dogmata antropológica dcscribenda adhibuerit, publicada once
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años antes, es señalar las fuentes de inspiración de San Agustín

más que la exposición de su sistema pasionológico.

También la obra del eminente historiador de la escolástica

medieval, Martín Grabman, Die Grundgedankcn des Hl. Augus-

tinus über Seele und Gott (Colonia, 1916), tiene un criterio teo-

antropológico. Quizá la consideración más amplia es la de los

interesantes artículos publicados en 1927 por el P. Capánaga, en

la Revista España y América, bajo el título En tomo a la filosofía

agustiniana.

En este último capítulo de nuestra disertación vamos a tratar

de dar un compendio de la doctrina .verdaderamente pasionoló-

gica de San Agustín, señalando lo que, según su concepción, es el

origen primero y la raíz más profunda de la vida pasional, origen

y raíz en los que la razón de lo psicológico y de lo ético se fusionan

íntimamente, si no es que se identifican, y que, además, dan la

explicación de los estados pasionales y la norma y el concepto

de equilibrio, según el pensamiento del gran Obispo de Hipona.

Las diferencias, ya esenciales, que distinguían la doctrina

estoica de la de San Agustín en los fundamentos empíricos y doc-

trinales, se agrandan aquí en círculos cada vez más amplios que

acaban por extenderse a un concepto total del universo, distinto

en cada sistema.

La explicación sintética agustiniana más conocida de la acti-

vidad pasional aplicada a la vida de los hombres y a la historia

de la humanidad, es la de los dos amores formulada expresamente

en el tratado De Civilate Dei, propuesta implícitamente en las

Confesiones (103). Pero esta explicación, por lo mismo que es dua-

lista, no puede ser la más radical, ni podía ser la que satisfaciera

a un espíritu como Agustín, que siempre buscaba con impaciencia

ia unidad, la reducción al uno de la razón suficiente de todo, y que,

después de convertido, no podía ni racional ni afectivamente (104)

inclinarse a los dos principios, totalmente independientes, de sabor

maniqueo. La solución última la da en los pasajes de sus obras

en los que se plantea la cuestión de origen del mal. Así como éste

es una cosa negativa y supone el bien, así el mal amor, el amor de

(103) V. el artículo ya citado del P. M. Muñoz, Psicología de la Con-

versión de San Agustín, en la Revista Gregorianum, tomos 22 y 23.

(104) Es verdaderamente notable el crecido número de veces que San

Agustín refuta la teoría maniquea de los dos principios y niega la existen-

cia de sustancias o realidades malas.
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sí mismo hasta el desprecio de Dios, es formalmente una cosa nega-

tiva, es una deficiencia de una cosa buena, una desviación del amor,

que en sí es bueno. Por eso, cuando San Agustín habla de los peca-

dos y de los vicios o de las luchas y tentaciones que padece el

hombre, y busca la raíz más próxima e inmediata entre las comunes

a todos ellos, señala como tal «la concupiscencia», «la libido», tér-

minos ambos (como también a veces el de «la soberbia»), que tie-

nen en la terminología pasionológica agustiniana una acepción

muy general, pues significan la fuente de donde proceden los

desórdenes pasionales del hombre (105).

Pero en las numerosas veces que, a través de su vasta obra,

quiere profundizar en las últimas raíces, y cuando se enfrenta con

los maniqueos, acude al amor desordenado de sí mismo, y, por

último, a lo negativo del mal.

El amor, por tanto, es la raíz positiva de todas las tendencias

que son también positivas. Para calificar ese amor, le basta a Agus-

tín hacer la aplicación del principio general de que todo lo posi-

tivo es bueno:

«Ya creo te será fácil entender cómo ningún mal consiste en una natu-

raleza mala o en el amor de una naturaleza mala, y que siendo todas las

naturalezas, según su género, buenas, el mal está en el pecado hecho por la

voluntad del alma...» (106).

«Por consiguiente, todo defecto, procediendo de lo que es, tiende a no ser,

asi como todo aprovechamiento, procediendo de lo que es menos, tiende a ser

más.» (107).

Y aunque en ocasiones habla del amor malo: «Vides 'ergo amari

ftosse rem bonam amorc non bono» (108), al explicar la maldad del

mal amor, afirma que consiste en el defecto de bondad u orden.

Por eso llama a la virtud «orden del amor» (De Civ. Dei XV, 22).

San Agustín viene a extender este nombre de amor a la ten-

(105) Así, por ejemplo, cuando dice en las Confesiones que el aleja-

miento del hombre por el pecado no es un alejamiento local, sino por el

afecto, da a la libido una significación general: «In afectu ergo libidinoso,

id est tenebroso atqtie id est longe a vultu tuo» (Conf., I, 1). Asimismo llama
Libido a la maldad de los demonios (De Civ. Dei, XI, 33). V. también De
Civitate Dei, XII, 22. Llama en otros lugares Libido dominadi a la ambi-
ción. El llamar concupiscencia a la raíz de los vicios y pecados es lo más
ordinario.

(106) Contra Secundinum Manichaeum, ML. 42, 503; CSEL. 25, 931.

(107) En la misma obra, ML. 42, 592 a 593; CSEL. 25, 931.

(108) En la misma obra, ML. 42, 592; CSEL. 25, 929.
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dencia universal de los seres a llegar a su término y alcanzar su

perfección. Es el peso del célebre pasaje de las Confesiones, donde

formula aquella ley «Pondus meum amor mens; eo feror quocumque

feron ( Conf., XIII, 9).

En el hombre, que es criatura racional, esta tendencia se ende-

reza a la consecución de la felicidad. San Agustín atribuye al deseo

de felicidad el mismo valor radical que al amor. Más aún, iden-

tifica la felicidad con el amor, puesto que la pone formalmente en

amar y gozar de la cosa que se ama con tal de que esta cosa merez-

ca ser amada: (Fig. 4.
a
).

((Todos, ciertamente, queremos vivir felices, y nadie hay en todo el huma-
no linaje que no esté de acuerdo con este parecer aun antes de que sea pro-

puesto. Pero, según yo entiendo, no puede decirse que es feliz el que no tiene

lo que ama, sea lo que fuere; ni el que tiene lo que ama, si esto es perjudi-

cial; ni el que no ama lo que tiene, aunque ello sea óptimo. Porque el que

desea lo que no puede conseguir vive atormentado; el que ha conseguido lo

que no es deseable, se engaña; y el que no desea lo que debe amarse, está

enfermo.» (109).

En todo lo que hacemos, pretendemos y deseamos, buscamos

un bien, y ese bien, por serlo para nosotros, nos proporciona la feli-

cidad o una porción de felicidad. Por eso lo amamos. El amor y
el deseo de felicidad son la fuerza motriz de nuestras obras.

Ahora bien, según la doctrina del propio Agustín, ese amor y

TENDENC IR5

AMOR
N. >
OESED DE FELICIDAD ~ *

Fig. 4.a

deseo de felicidad es un don del que Dios ha dotado a la natura-

leza humana para que el hombre camine a su destino. Podríamos

decir, que el amor y deseo de la felicidad, según esta concepción,

es algo que viene de Dios, pasa por el hombre y vuelve a Dios

arrastrando al hombre consigo.

El hombre, aun en el pecado, busca a Dios, aunque yerra el

camino, como el propio Agustín nos decía en sus análisis pasionales.

(109) De Moribus Ecclesiae Catholicae, ML. 32, 1.312.
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Las tendencias y apetitos naturales, buenos en su entidad y
en el destino u ordenación que Dios les ha fijado, son como ramifi-

caciones de ese apetito de felicidad, cada una de las cuales contri-

buye en su plano, dignidad y naturaleza a que el hombre camine

hacia su fin. (Fig. 5.
a
).

EL DESEQUILIBRIO PASIONAL.—¿Cómo se produce lo nega-

tivo, el desorden en las tendencias pasionales? En la fórmula de la

Ciudad de Dios se dice que dos amores fundaron dos ciudades, es, a

saber: el amor de sí mismo hasta el desprecio de Dios fundó la ciu-

dad terrenal; el amor de Dios hasta el desprecio de sí mismo fundó

la ciudad celestial, aunque en este mundo ambas viven mezcla-

das. ¿Cómo, pues, se produce el mal amor? La doctrina es perfec-

tamente cristiana y bíblica. Creemos importante hacer notar esto,

pues no son pocos los que incurren en ligereza al hablar del neo-

platonismo de San Agustín. Lo hacen de tal suerte, que parece

que la doctrina sobre éste y otros puntos se deduce total y exclu-

sivamente de la filosofía pagana, particularmente del neoplato-

nismo o del estoicismo. La doctrina del origen y producción del mal

amor es la de aversio a Deo ct conversio ad craturas, que en la Sa-

grada Escritura está expresada por el abandono de las fuentes de

aguas vivas y la conversión a cisternas disipadas que no pue-

den contenerlas, por el adulterio y la fornicación con las criaturas,

por la idolatría con la cual el hombre hace dioses de los objetos de

sus pasiones o de su vientre, según la frase de San Pablo. San

Agustín, al par que estas imágenes de auténtico cuño hebraico

y cristiano, usa con mucha frecuencia ideas, pensamientos y
expresiones en los que concreta la misma doctrina al modo de los

neo platónicos:

«¿Cómo—pregunto—el bienes causa del mal? Cuando la voluntad se reba-

ja y convierte a las cosas inferiores se hace mala, no porque sea malo aque-

llo a que se inclina, sino porque es perversa esa misma inclinación.» «Por lo

tanto, no es la cosa inferior la que hace mala la voluntad, sino el apatecer,

depravada y desordenadamente, la cosa inferior.» (no).

«Y asi, lo que hemos dicho que, según eso, existen dos ciudades diversas

y entre si contrarias, pues los hombres de una viven según la carne y los

de otra viven según el espíritu, puede expresarse de otro modo, diciemlo qiu

unos viven según el hombre y otros viven segtín Dios. Pues ciar¡simámente
dice Pablo a los Corintios: «Pitesto que hay entre vosotros emulación y con-

tienda, ¿no se debe esto a que sois carnales y procedéis según el hombre?» (ni).

(no) De Civ. Dei,XU, 6.

(111) De Civ. Dei, XIV, 4.
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En torno al eje que determinan estas ideas gira su doctrina

sobre el equilibrio y el desequilibrio pasional.

El equilibrio consiste en que el amor del hombre, por medio
de sus tendencias, se dirija a Dios. En este estado, la dirección

del hombre es una, sus tendencias van paralelas, la suavidad de

Dios armoniza, recoge y unifica las pasiones del hombre:

«Pues Tú cohibes los malos apetitos de las almas y fijas los límites, de los
cuales no puedan rebasar las aguas...»

El desequilibrio consiste en la desviación de Dios, que padece

el amor por entregarse a los objetos de las tendencias pasionales

Fie. 5.a

Orden y equilibrio pasional

particulares. Los aspectos de este estado de desequilibrio son

indicados por San Agustín mediante ideas de sabor neoplatónicas.

Son los siguientes:

i.° El desgarramiento pasional, que tortura al sujeto pasio-

nal, es decir, al hombre, el cual siente como si su alma estuviera

atada por los extremos y sufriera la tracción de fuerzas poderosas

en direcciones opuestas. Esta idea procede de sus experiencias

pasionales y se halla desarrollada principalmente en las Confe-

siones. Pero este afecto del desequilibrio pasional no todos lo sien-

ten, en el mismo grado por lo menos, sino aquéllos que, mientras

se entregan a los objetos de las tendencias particulares, se sienten

llamados a la vida de las tendencias superiores y unificantes o,

hablando en cristiano, a Dios.

«y así, cuando los bienes eternos atraen la porción superior del alma y
las cosas temporales sujetan la inferior, es la misma alma la que con su vo-

luntad quiere lo uno y lo otro, y por eso se desgarra con grave pesadumbre,

pues aquello lo antepone por su verdad y esto no lo depone por su costumbre

(Confesiones, VIII, 10).»
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Agustín, por su espíritu rico y selecto y por la vocación de Dios,

sintió como pocas almas esta tragedia íntima desde que comenzó

su vida de pecados y de errores hasta su total conversión.

2.° La dispersión.—Esta es una de las ideas en cuya expo-

sición se advierte más el influjo ncoplatónico. Para Plotino y los

neoplatónicos, cuanto los seres más se alejan del Uno, que está

sobre todo ser y sobre todo número, tanto más se multiplican. La

doctrina, sin embargo, en parte, se halla ya en los más antiguos

libros de la Sagrada Escritura (Eujusus es sicut agua. Non crez-

cas, dijo Jacob a su primogénito Rubén, Génesis, XLIX 4), en la

ascética de los salmos y en el precepto, tanto del Antiguo como
del Nuevo Testamento, de amar a Dios con todas las fuerzas.

Pero, como decimos, la exposición que de ella hace San Agustín

está salpicada de pensamientos neoplatónicos. El alma, que con

su amor tiende a Dios, unifica todas las direcciones, reúne todas

las tendencias pasionales, y es causa de que el hombre sea en sí

más uno. (Fig. 5.
a
). En cambio, en el estado de desequilibrio pa-

sional se da un caso de derrame del ser por todas las pasiones y ape-

titos que en vez de conspirar a la unidad del fin total del hombre,

que es el Uno, Dios, se entregan sin medida a su objeto parti-

cular por el deleite que éste le proporciona, y así la unidad del

hombre sufre una especie de desmembración o división.

RDMPIMIENTG PRSlQNflL

FiG. 6.a

No es la unidad del sujeto pasional la que se rompe únicamente,
sino también la unión de caridad con sus semejantes y con Dios.

Hablando del pecado de los ángeles, de un modo semejante al de
los hombres que ceden a sus pasiones, escribe:

«Las tendencias de los ángeles buenos y las de los ángeles malos son
contrarias entre sí, no porque tengan naturalezas constituidas por princi-



pios opuestos, sino por las voluntades y los deseos..., pues unos están firmes
en el Bien común para todas las cosas y para ellos mismos, que es Dios...;

los otros, deleitándose con su poder, como si fueran el bien para sí mismos,
decayeron del Bien supremo común y beatífico a las cosas propias... abra-

zaron con el deseo el encubramiento soberbio en lugar de la más excelente

eternidad, la astucia de la vanidad en vez de la verdad ciertísima, la codicia

particular en vez de la caridad indivisa.)) (112).

3.
0 Degradación o descenso.—La dispersión que sufre el suje-

to pasional en el desequilibrio va acompañada de un descenso más
o menos profundo con el afecto, por la escala de las criaturas. Tam-
bién en el desarrollo de esta idea se nota el influjo neoplatónico,

aunque la doctrina en sí misma es perfectamente cristiana. Todas

las cosas son inferiores a Dios. Ahora bien, cuando el amor no se

endereza a Dios, sino a los objetos de las criaturas, el rompimiento

en que consiste el desequilibrio es un rompimiento hacia abajo.

El santo describe la escala de los seres desde el punto de vista de

la excelencia del hombre por medio de cuatro grados:

«Uno que está sobre nosotros, otro que somos nosotros, el tercero que está

junto a nosotros, el cuarto que está debajo de nosotros.» (113).

Todo lo que sea amar otro bien que no sea Dios es descender.

Este descender está con frecuencia expresado por el término

deflucre, de sabor plotiniano, aunque en lengua latina:

«¿A quién y de qué modo podré declarar cómo nuestros apetitos nos lle-

van hasta el abismo profundo y cómo somos sacados de él por tu Espíritu

de Verdad, aquel Espíritu que era llevado sobre las aguas? ¿A quién lo decla-

raré? ¿Cómo lo declararé? Porque no son, propiamente, lugares esos en que

nos hundimos o de los que somos sacados. ¿Qué más semejante o más deseme-

jante? Son afectos, son amores, es la inmundicia de nuestro espíritu derra-

mándose (defluens) hacia lo inferior por el amor de nuestros apetitos...

... Derramóse (cayó=defluxit)—el ángel, derramóse el alma del hombre,

y al casr mostraron el abismo en que toda criatura espiritual estuviera para

siempre sumida en tinieblas profundas si Tú no hubieras dicho desde el

principio: «Hágase la luz» y la luz fuera hecha... Porque en la misma mise-

rable insatisfacción de los espíritus derramados (caídos) que muestran sus

tinieblas, despojadas de la vestidura de tu luz, claramente muestras la gran-

deza de la criatura racional, a la que en manera alguna puede satisfacer lo

que sea menos que Tú, y por lo mismo, ni ella puede satisfacerse a sí mis-

ma.» (114).

Según esta concepción, el ftondus o amor o tendencia a la feli-

(112) De Civ. Dei, XII, 1.

(113) De Doctrina Christiana, ML. 34, 27.

(ri 4 ) Conf., XIII, 7 y 8.

272



cidad ha sido dado a las criaturas racionales para tender a Dios.

Si el amor persevera en la dirección que Dios le ha impieso, las

criaturas, que son objeto de las tendencias pasionales, son eleva-

das a la categoría de medios o peldaños para llegar a Dios; pero

si, por consentimiento de la voluntad, se pone el amor en esas

criaturas que se encuentran en el camino, se da la dispersión pasio-

nal y el descenso del ser racional al grado de lo que por destino

y naturaleza es inferior a él. Es el cumplimiento de la sentencia

del Apóstol, qui facit fieccatum servus est fteccati, si bien Agustín,

en la exposición de esta doctrina, usa con abundancia pensamien-

tos neoplatónicos.

Los efectos, como se ve por el gráfico anterior, son la pérdida

del fin para que Dios ha destinado al hombre, el desgarramiento

o rompimiento de la unidad de éste, y el descenso a planos inferio-

res a su dignidad.

4.
0 Tendencia al aniquilamiento.—No se trata del aniquila-

miento pasional para llegar al equilibrio por el total desarraigo de

las pasiones, sino al aniquilamiento del mismo hombre como fatal

resultado de su desequilibrio pasional. Este aniquilamiento hay

que entenderlo en un sentido espiritual; pero, según la concepción

agustiniana al poner el contraste entre Dios, que es la plenitud del

ser, frente a las criaturas, que son la limitación del ser y el pecado,

que es la negación del ser, parece como si el hombre, al desorde-

narse en el amor y pecar, buscara ciego el aniquilamiento de su

propio ser físico.

La capacidad radical de tender a la nada la pone San Agustín
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en que el hombie (y lo mismo el ángel) ha sido creado de la nada.

Hay, por lo tanto, como un co principio negativo de su ser que

puede ir invadiendo el terreno del ser y empujarle en dirección

hacia el aniquilamiento. De nuevo nos encontramos aquí con una

idea mezcla de cristiana y de plotiniana, pues esa nada, con-

cebida al modo neoplatónico, es la vanidad de las cosas, o sea la

vaciedad, que de suyo tienen las cosas por su impotencia para

darse la existencia y conservarla, la ausencia de ser, puesto que el

que tienen se les ha dado por el Ser necesario.

La tendencia a la nada, según los conceptos con que expone

la doctrina San Agustín, es resultado de los dos fenómenos ante-

riores: de la dispersión y de la degradación o descenso. Por la dis-

persión, las tendencias pasionales se van dividiendo en más y más

objetos, de donde viene a producirse una pulverización del alma,

entregada por medio de su amor y éste por medio de las pasio-

nes parciales, a seres variables, mezquinos y efímeros, es decir,

a seres en los que hay mucha nada. A la pulverización se añade

NADA
CONCEPCION RRuSTlNIRNR DEL RNIQU ILRMIENTD MQRHL

Fig. 8.a

el descenso: el amor se va alejando más y más de Dios, que es el

Ser por excelencia, y entregándose a las cosas más distanciadas

de Él, o sea con menos ser, y acercándose al aniquilamiento.

«Fallar (pecar, delinquir), no es, por lo tanto, lo mismo que nada, sino

que es tender a la nada. Porque cuando las cosas que son más declinan a
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lai fúe kwi mBHOS, empiezan ellos mismas a no ser lo que eran: no en el

sentido, de que sean esas otras cosas a que se inclinaron, sino por su propio

género (o excelencia). Pues no es que el alma, cuando se somete al cuerpo,

se concierta en el cuerpo, sino que en sí misma, en cierto modo, se corpori-

za, y del mismo modo la sublime excelencia angélica, cuando desordenada-

mente se recreó en si misma, como si fuera dueña de sí, rebajó su amor a
lo que era menos y comenzó a ser menos de lo que era, y, según su mane-
ra de ser, tendió a la nada. Porque cuanto una cosa es menos, tanto más
se avecina a la nada.» (115).

Y en este negocio la causa del descenso y de la tendencia al

aniquilamiento hay que buscarla en el amor, que se ha desordena-

do, y no en los objetos, ni tampoco en las tendencias particulares

hacia ellos, pues esas tendencias, por una parte, no son inferiores

a sus objetos, pues están en el mismo plano que ellos, ya que entre

unas y otras se da una natural y recíproca proporción, y, por otra

parte, la codicia de la tendencia por su objeto y por el deleite que

tiene en su posesión no puede hacer disiparse y descender al hom-

bre si éste no entrega su amor desordenadamente a la satisfacción

de la tendencia. Por eso, hablando del pecado del diablo, dice:

«Por eso mismo de que el malo es minos de lo que sería si amara aque-

llo que es el Sumo Bien, el mal es defecto. Por consiguiente, todo defecto,

procediendo de lo que es, tiende a no ser; así como todo perfeccionamiento, pro-

cediendo de lo que es menos, tiende a ser más.» (116).

Y en uno de esos análisis verticales, en que va buscando la

última raíz de los fenómenos pasionales, señala cómo el amor es

causa del mal, pues sin el consentimiento de la voluntad (querer,

amor) en el deleite de la pasión no hay mal moral; pero a la vez

es efecto del mal anterior, porque el hombre, después de cada acto

de complacencia de una pasión, queda más dispuesto e inclinado

para volver a complacerla, o sea para amar más ese desorden

con un amor que, reiterado, engendra el vicio, que es lo más pró-

ximo al aniquilamiento moral (117).

El influjo del amor se extiende hasta el juicio. La razón es

perfectamente psicológica: el entendimiento va teniendo cada vez

menos elementos para dar un dictamen acertado, puesto que la

costumbre de gustar la suavidad de la satisfacción de una tenden-

(115) Contra Secundinum Maniachaeum, ~SU.. 42, 587; CSEL. 25,2,

p. 922-923.
(no) Contra Secundi nuin Manichaeum, ML¿ 42, 592-595: CSEL. 25, 2,

pág. 931.

(117) De Sermone Domini in Monte, ML. 34, 1. 246-1. 247.



cia, por una parte hace más conocida esta satisfacción y el objeto

que la causa, que la suavidad y los objetos de las tendencias más
nobles y superiores, y por otra, va creando en el sujeto pasional

una exigencia o necesidad que ya es peso poderoso para hacer

perder la serenidad y estabilidad de la razón y arrastrarla a razo-

nes y motivos aparentes y falsos.

A su vez, el entendimiento, que por influjo del mal amor ha

contraído el hábito de juzgar falsamente, es un nuevo refuerzo

para el mismo mal amor, que cada vez se siente menos perturbado

por las protestas, acusaciones y reclamaciones de la verdad, ya que

él se ha hecho su pseudo-verdad para que no le falte la justifica-

ción, siquiera sea falsa, que el desorden consentido suele pedir

siempre a los seres racionales.

De este modo se resuelve la cuestión que agitaron los primeros

filósofos estoicos acerca de si los vicios, las virtudes y las pasiones

eran fuerzas, juicios o tendencias de diverso plano. La vida pasio-

nal coge a. todo el hombre, y todo lo humano entra en juego en

ella. Por eso también los estados de desequilibrio afectan a todo

el hombre y producen la perturbación desde los apetitos más bajos,

que se insurreccionan, hasta los más elevados por su naturaleza,

que se abaten. Tales son los efectos de la desviación del amor.

EL EQUILIBRIO ASCÉTICO.—Ya se ve que ha de ser también

el amor el elemento céntrico y trascendental para regular la acti-

vidad de las pasiones, de suerte que se llegue al equilibrio pasio-

nal. Esto diferencia esencialmente la concepción agustiniana de la

concepción estoica.

Más arriba hemos dicho que, según San Agustín, el amor (fton-

dus para todas las criaturas en general), es una fuerza que viene

de Dios y, si no se la desvía, lleva a Dios. En uno de sus pasajes

sobre este destino del amor dice que el amor es viajar hacia

Dios (118). El camino es el equilibrio de la vida pasional, causa

y efecto a la vez de la conformidad de la voluntad del hombre

con la voluntad de Dios. O, según las expresiones de San Agus-

tín, el amor es causa y efecto del amor:

«Amore amoris tui fació istnd»—dice dos veces en las Confesio-

nes—
,
expresando una idea que informa toda su doctrina pasio-

nológica (119).

(118) La idea de camino o viaje ha tenido una gran aceptación en los

autores ascéticos.

(119) Conf., II, i, y XI, 1.
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En efecto, según su concepción, cuatro grandes momentos de

amor cierran el ciclo del caminar del hombre a Dios por medio

de sus tendencias: i.° La ordenación general común a todas las

criaturas. 2° La ordenación por la provind^ncia especial de los

elegidos. 3.
0 La cooperación de éstos para mortificar sus pasiones

y adquirir las virtudes. 4.
0 La consumación en amor de la unión

de la criatura racional con Dios. En todas y cada una de estas

etapas lo que vivifica todo es el amor. Veámoslo brevemente.

1. Ordenación o destino general de las criaturas.— Ya hemos

expuesto bastantes de las ideas de San Agustín acerca de este

punto. Dios, por la fecundidad y sobreabundancia de su bondad,

crea las cosas en amor. En amor de El a las cosas que determina

sacar de la nada y en amor de las cosas hacia Él. San Agustín

profesa este optimismo acerca de las tendencias íntimas de las cosas

y hasta—ya lo hemos dicho—del pecador en su mismo pecar.

Pero en las criaturas racionales, para que cumplan su destino, es

menester que ese amor sea meritorio, y para que lo sea se requiere

una especie de explicitación: que el ser racional se percate de que

en el fondo de su ser tiende a Dios y ajuste después su conducta,

reflexionada, a esa tendencia. Hablando de los ángeles malos, de

los que reiteradamente dice que son naturalezas buenas, afirma

que Dios les crió con amor y en amoi : con amor de Él hacia ellos

y en amor de ellos hacia Él. Pero cuando llegó el momento de hacer

meritorio este amor, mediante una como si dijéramos explicita-

ción reflexiva, ellos, desviando el amor que de Dios habían reci-

bido hacia los otros dones y excelencias, también recibidas de

Dios, y apartándole y reteniéndole para que no fuera al dador

—

consideraciones típicamente agustinianas— , desmerecieron en el

amor y decayeron de aquello que era infinitamente amable y supe-

rior a ellos, a lo que era menos que ellos: a una parte de ellos, a

los dones, al poder, a la sabiduría, que se les había dado. Y se

produjo en ellos el desgarramiento de que son víctimas en los

infiernos entre la tendencia y el odio a Dios, el rompimiento de la

unión y caridad con Dios y con las criaturas, el descenso y la ten-

dencia al aniquilamiento.

En cambio, los ángeles buenos hicieron meritoria la tendencia

hacia Dios y lograron la unión, la paz y el equilibrio inalterable

de la bienaventuranza, la elevación a Dios y la unión perfecta

en caridad con Él y con sus criaturas (120).

(120) De Civ. Dei, XII, 9.
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2. La ordenación de la providencia especial para los elegidos.—
Dios tiene especial amor a los elegidos; por eso les da un impulso

especial para que tiendan a Él, así como a las demás criaturas

les ha dado el impulso general, aunque acomodado a la naturaleza

de cada una. En qué consiste ese impulso y cuál es su mecanismo

es una cosa que envuelve en sí los problemas del funcionamiento

de la gracia minuciosamente descritos en las obras contra los

pelagianos y semipelagianos. No es posible ni pertinente que entre-

mos en el campo teológico de esta cuestión. Por limitarnos al cam-

po filosófico incluímos en el título general de providencia los diver-

sos influjos internos y externos de que Dios se vale para que el

hombre llegue a la consecución de su último fin, y que los teólogos

distinguen en providencia en el sentido estricto de la palabra,

auxilios especiales, gracias actuales de diversas clases, etc.

Lo que interesa, desde nuestro punto de vista, es que, según la

concepción agustiniana, esta tendencia especial que Dios da a sus

elegidos hacia Él para la conversión, para la salvación o para la

santificación:

A ) Tiene su origen en el amor, y amor, por cierto, de predi-

lección hacia el elegido.

B) Consiste formalmente en amor o en algo que se refiere

directamente al amor.

Ni puede ser de otro modo, según la manera de concebir el pro-

blema que tiene San Agustín. Para él la lucha de las tendencias

se hace por las armas del atractivo y del deleite. Conocido es el

ejemplo del niño, que es atraído por la promesa de las nueces:

«amore trahitur». Así, para atraer Dios al alma, o la da algo que

se refiere directamente al amor de Dios, es decir, conocimiento

de la amabilidad de Dios, o la da el amor mismo, es decir, la sua-

vidad de Dios. Este conocimiento y esta suavidad son los que

entran en competencia con los objetos de las tendencias particu-

lares y los vencen (nos desentendemos aquí por completo de los

problemas relativos a la gracia y al libre albedrío).

El conocimiento es la ilustración del entendimiento que des-

cubre la amabilidad de Dios. No se trata de un conocimiento

puramente teórico y frío, sino de «algo» misterioso que descubre

en el interior del alma la hermosura de Dios y despierta en la

voluntad deseos de amar, los cuales, como dice el propio Agus-

tín hablando de la historia de su alma, son ya amor. A este cono-
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cimiento descubridor de la hermosura de Dios se refiere cuando

dice: «Tarde te conocí, Hermosura, tan antigua como nueva.»

Esta ilustración la puede dar Dios aun al alma que está entre-

gada desordenadamente a los objetos de sus tendencias particula-

res y disipadas. Precisamente Dios se lo da para moverla a que

salga del desorden y se ponga en camino hacia el amor de Dios.

Son los primeros pasos hacia el conocimiento más perfecto de Dios,

al cual no se puede llegar sin una perfectísima pureza de mente,

según la doctrina que ampliamente desarrolla en los Soliloquios.

Bien se puede decir que los Soliloquios son el tratado del conoci-

miento de la hermosura de Dios.

La voluntad es directamente impulsada—y atraída—por la

suavidad de Dios que se le da a gustar. El amor del hombre con

ello se endereza hacia Dios; el influjo y atractivo de las criaturas

se debilita y las tendencias se aunan bajo el imperio de la voluntad

que busca la unión con Dios:

«... gustemos, por lo menos, cuan suave es el Señor (ps. 9-2j), que nos

dio el Espíritu (2 Cor. I, 22, y V, 5), en el cual sintamos su dulzura, y desee-

mos la fuente misma de la vida de que, con una sobria embriaguez, nos

inundemos y reguemos, como el árbol que está plantado junto a la corrien-

te de las aguas y da fruto a su tiempo, cuyas hojas no se caen (ps. 1, 3). Tal
embriaguez no perturba la mente; pero la arrebata hacia lo alto y pone olvi-

do de todas las cosas terrenas.» (121).

«Porque la perfecta caridad no tiene ni codicia de las cosas del mundo,
ni temor de las cosas del mundo; es, a saber: no tiene codicia por adquirir

los bienes terrenales, ni temor de perder esos bienes terrenales.» (122).

La providencia interna se complementa con la externa. Dios

va disponiendo los acontecimientos exteriores que rodean a los

elegidos para que éstos, correspondiendo interiormente con el amor

a Dios, lleguen a su destino:

«... la paciencia de Dios invita a los malos a la penitencia, como el azo-

te de Dios enseña la paciencia a los buenos, y también la misericordia de

Dios abraza a los buenos para ayudarles a ser mejores, como la severidad del

mismo Dios corrige castigando a los malos.» (123).

3. La cooperación para mortificar las pasiones y adquirir las

virtudes.—El conocimiento y la suavidad de Dios atrae el amor de

la voluntad y amortigua el influjo de los objetos de las tendencias

(12 1) D e Agone Christiano, ML. 40, 286; CSEL. 41, 112-113.

(122) De Agone Christiano, ML. 40, 310; CSEL. 41, 136.

(123) De Civitate Dei, I, 8.

279



particulares y la resistencia de éstas; pero no lo extingue. En
ocasiones, la influencia del deleite que el objeto brinda a la pasión

se hace más intensa, y la consecuencia natural es la mayor resis-

tencia de ésta a privarse de sus goces o a moderarlos. Se requiere

entonces un esfuerzo más enérgico de la voluntad para hacer

triunfar su tendencia hacia Dios y para conservar el equilibrio

de las pasiones. De aquí que la acción directa de Dios por su cono-

cimiento y suavidad deba ser completada por la ascesis o ejercicio,

que tiene por fin hacer dóciles a la voluntad todas las tendencias

del hombre, para que aquélla pueda hacer y disponer eficazmente

lo que sea para amor y servicio de Dios.

Ya dijimos que este ejercicio tiene dos actos: privación y con-

tradicción. Con ellos, frente a las fuerzas pasionales que pueden

desordenarse, se crean otras fuerzas ordenadas y ordenadoras: las

virtudes. Por la contradicción del apetito de la propia honra que

en sí es bueno, pero que puede desordenarse, se crea la fuerza

o virtud de la humildad; por la contradicción del apetito de comer

y beber, que puede desordenarse hasta llegar a la gula, se crea la

fuerza y virtud de la templanza. Lo mismo se diga de las demás

tendencias. Desde el punto de vista pasionológico, que es en el que

estamos considerando el problema, estas fuerzas o virtudes están

al servicio de la voluntad para mantener el equilibrio pasional y
tender a Dios, venciendo los obstáculos y enredos a que dan lugar

los objetos en que se quieren cebar y detener las pasiones.

Hay cuatro virtudes, llamadas cardinales porque determinan

las posiciones fundamentales de la voluntad frente a todos los

objetos de las diversas tendencias en general, y, por lo mismo,

contienen en cierta manera las demás virtudes morales que deter-

minan la posición de la voluntad frente a los objetos de cada ten-

dencia particular. Son la prudencia, la justicia, la fortaleza y la

templanza. Eran ya conocidas de los filósofos paganos y de los

estoicos, que con frecuencia llaman «verdad» a la justicia, fiján-

dose más en lo que tiene de discernimiento de razón que de elec-

ción de la voluntad.

Según la concepción de San Agustín, las virtudes cardinales

proceden del amor, pues nacen del deseo de unirse en amor con

Dios, deseo concebido al tener noticia de su amabilidad y experi-

mentar su suavidad, y son causa de amor porque permiten la unión

en amor del hombre con Dios. Respecto de las tendencias, son las

que las sujetan, ordenan y unifican, proporcionando de esta suerte
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a la voluntad facilidad y fuerza para caminar hacia Dios ( ¡ortiiu-

dinem mcatn ad te custodiam) (124).

EL EQUILIBRIO MÍSTICO.—En un plano superior a este

equilibrio pasional y a esta unión de la voluntad del hombre con

la voluntad de Dios, que son fruto inmediato de la ascesis, existe

otfo equilibrio y otra unión mucho más perfectos y estables. Son

el equilibrio y la unión místicos.

Las experiencias y la doctrina místicas de San Agustín se

hallan principalmente en las Confesiones, en el tratado De quan-

titatc Animas, en el De Genesi ad litteram y en los Soliloquios.

En el equilibrio de grado místico son las virtudes teologales

las que tienen una acción más directa. En ellas se hallan conteni-

das, de un modo eminente, las cardinales y las morales, que se

ejeicitan oportunamente.

También en este gTado hay una recíproca determinación entre

el amor y los elementos o condiciones del equilibrio. El amor

activa la purificación del alma, la pacificación de las pasiones y de

los afectos, la unificación del hombre en sí mismo, la unión de su

alma con Dios. Pero, a su vez, la pureza de conciencia, la serenidad

y mortificación de los apetitos, la sencillez de la vida interior, la

proximidad de Dios hacen crecer el amor. El amor hace deseo

y el deseo hace amor.

Desde el punto de vista pasionológico, las características de

este estado son las más opuestas al de desequilibrio. Las virtudes

teologales, vividas intensamente y actuadas con una frecuencia

más o menos próxima a la continuidad, según el grado de perfec-

ción en que se halle el alma, imprimen su forma al ejercicio de las

otras virtudes y a toda la vida en general, más o menos actual-

mente, con lo cual se produce:

A) La pacificación de las tendencias pasionales. Frente al

desgarramiento pasional del desequilibrio se da no sólo la sujeción

propia del grado ascético, sino la serenidad y docilidad de las ten-

dencias particulares. San Agustín, en los primeros escritos acerca

de estos estados, hablaba con un estilo que parecía indicar la creen-

cia de que la paz del período místico es absolutamente inaltera-

ble. Después, en Jas Retractaciones, precisó más los conceptos,

declarando que mientras se vive en este mundo, la paz no puede

ser, ni aun para los más santos, si no es por privilegio especialí-

(124) De Moribus Ecclesiae Catholicae. Desde el capítulo 15 en adelan-
te (ML. 32, 1.322 ss.) expone largamente esta doctrina.
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simo de Dios, total ni radical. Siempre ha de haber lucha y siem-

pre queda en el fondo del ser humano un germen de desequilibrio,

de ruina y de pecado dispuesto a producir sus efectos tan pronto

como el hombre se haga negligente o ingrato a los llamamientos

y dones de Dios. Pero el que corresponde goza de hecho, en el

fondo del alma, una paz que no se altera, aunque fuera del hombre

y aun dentro de él, en la periferia de su espíritu, ruja la tempestad.

B) La unidad o recogimiento de Jos afectos en el amor de

Dios. Es lo contrario a la dispersión o efusión del estado de des-

equilibrio pasional.

En los grados más elevados del equilibrio y de la unión del

alma con Dios en amor, todo lo que hace el hombre lo hace no

sólo en amor (teológicamente en gracia), sino por amor y con amor,

y así, cuando habla, piensa, obra, realiza las operaciones de la vida

Fig. c;.a

ordinaria, trata negocios, lo hace amando, porque lo hace por

amor de Dios y con amor de Dios. Se da una simplicidad fecundí-

sima (¡cuán distinta de la apatía estoica!) que es un reflejo de la

pureza y de la omniperfección fecunda y creadora de Dios.

C) La elevación a Dios. Es lo opuesto a la degradación y a

la tendencia al aniquilamiento. El hombre se mueve en un piano

de preocupaciones divinas. Se da en su grado perfecto lo de tener

toda la conversión o trato ('o[j.iXía) en el cielo. A veces se dan
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Miólos y ascensiones mucho más elevados y aproximaciones mucho
más íntimas a Dios, como la que el Santo tuvo con su madre cuan-

do se hallaba en coloquio espiritual en la ventana de la casa de

Ostia, o como las de Moisés y San Pablo, aunque suelen ser en esta

vida pasajeras.

La consumación en amor de la criatura racional con Dios.

—

San Agustín pone innumerables veces la razón necesaria y sufi-

ciente del universo, de lo que en él se contiene, y de su producción

por Dios en la caridad. La caridad es el amor divino: primero, de

Dios a sus criaturas; después, de las criaturas a su Dios. La cari-

dad viene de Dios y Dios es uno con unidad perfectísima en la que

las tres Divinas Personas son una sola e individua esencia. Por

eso la caridad, en su caminar por el tiempo y por el mundo, tien-

de a la unión de las criaturas con Dios en amor, y en su perfec-

ción de la bienaventuranza consuma esa unión.

Al leer esta doctrina, sin duda, se descubrirán vestigios de

pensamientos neoplatónicos. Pero el gran inspirador de Agustín

en sus ideas sobre el amor y la unidad en amor es San Juan. Los

neoplatónicos y Plotino y Proclo hablaban de la tendencia al

Uno; pero fueron incapaces de concebir que la consumación de

unidad que ellos creían posible se hacía por comunicación amoro-

sa de Dios a las criaturas, por entrega amorosa de las criaturas

a Dios. Los estoicos propugnaban la simplicidad de la vida pasio-

nal; pero no se les ocurrió proponerla como medio para dar lugar

en su alma a la caridad de Dios.

Amor y unidad. Dos ideas llenas. Y sintéticas de toda la doc-

trina agustiniana. Llenas y sintéticas en la pasionología del gran

converso, pensador y apasionado.

Según su pensamiento, cuando en el cielo se dé la unión per-

fecta de la criatura racional con Dios, aquel acto de amor será

el vértice eterno en que confluyan todas las tendencias amorosas

en que se ramificó la caridad que Dios infundió en el universo.

Dios en el cielo es unidad y amor. También lo es en la tierra. Agus-

tín buscaba la verdad y con ella ha encontrado el amor. En sus

sermones sobre la Sagrada Eucaristía, la unidad y el amor son

las ideas con las que más se eleva y entiende y más eleva y encien-

de a los demás. «Oh vincukcm caritais; Oh symbolum unitatis! ...

accedat... incor-poretur...» Las aprendió del evangelista San Juan.

Éste las había recibido de los labios y del corazón de Cristo en

la noche de la última cena.
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IV

TELEOLOGÍA DEL EQUILIBRIO PASIONAL.—LA RAZÓN
DE LOS RENUNCIAMIENTOS

La cuestión de la teleología del equilibrio pasional está íntima-

mente relacionada con la del fin del hombre y ésta con el con-

cepto de felicidad o bienaventuranza.

Por otra parte, el concepto o doctrina de la felicidad es un

elemento que en cada sistema filosófico se articula con los princi-

pios, postulados y demás miembros del mismo.

Basta contemplar cada sistema desde el punto de vista de su

sentencia sobre el fin o felicidad del hombre para convencerse

de ello. En el tomo segundo de su importante y vasta obra De

Hominis Beatitudine expone ampliamente el P. Ramírez, O. P.,

las teorías acatólicas y extraescolásticas acerca de la felicidad del

hombre, antes de defender la sentencia tomista sobre el consti-

tutivo esencial de la bienaventuranza, y en esa exposición se

muestra cómo la teoría del fin del hombre participa de modo
adecuado y trascendental en cada sistema de la propia manera

de concebir todo el mundo, los seres, su naturaleza y sus relaciones.

Esto mismo manifiesta la verdad de lo que decíamos al comien-

zo de nuestro libro sobre el valor del problema del equilibrio pasio-

nal como punto sistemático, filosófico y teológico.

La doctrina agustiniana del equilibrio pasional es esencial-

mente ideológica. La victoria sobre los desórdenes de los apetitos

y de los afectos tiene un fin infinitamente superior ella. No es una

actitud estacionaria, es un movimiento de marcha y avance. No
es un aniquilamiento de la naturaleza, ni siquiera de una parte

de ella; es la organización religiosa, racional y moral de sus fuerzas

para una gran empresa, para la empresa de la conquista de Dios.
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Agustín afirma que es una gran miseria del hombre tener

pasiones que puedan perturbarle, derrotarle y esclavizarle; pero

afirma que la miseria no está en la entidad positiva, sino en el

defecto del desorden y en la deficiencia de la voluntad: en lo que

no hizo Dios. De las cosas que Dios hizo la amputación, como am-
putación, es pecado. El remedio está en la mortificación, de la cual

y de cuyos fines ya hemos hablado suficientemente. En el hom-
bre en que reina la voluntad de Dios, que es lo mismo que decir

reina el amor del hombre a Dios, todo es bueno: «Ama y haz lo

que quieras.» Y no porque el que ama pueda hacer lo que es ilí-

cito, sino porque no querrá hacerlo. Por eso lo que para el que

no ama es ocasión o instrumento de pecado, para el que ama es

ocasión e instrumento de virtud. «Omnia munda mundis»—dice

San Pablo y repite San Agustín.

Sin embargo, San Agustín admite renunciamientos que supo-

nen, si no la destrucción de una entidad, si su frustración total

o parcial, a veces perpetua, de tal suerte que sobrepasa la morti-

ficación (privación, contradicción) necesaria para llegar al orden

en la vida pasional. Tal es el renunciamiento propio de la pobreza

evangélica, del voto de ayuno riguroso, del estado de virginidad,

de la obediencia religiosa, etc.

La solución es obvia a través de la doctrina del amor de Dios.

El amor despierta en el alma dos sentimientos y deseos: el del

holocausto y el de la estabilidad y la pureza del mismo amor.

El deseo del holocausto es un deseo de obsequiar a Dios con

algo—con todo— : a) Digno de Dios, b) Muy propio, muy ínti-

mo del que ama a Dios.

De ahí los anhelos del martirio, y, cuando éste no puede ofre-

cerse, los sustitutivos del martirio, que son esos renunciamientos.

El deseo de pureza y estabilidad en el amor llevan a despren-

derse de todo aquello que, no siendo absolutamente necesario,

tiene el peligro de que el amor disminuya mezclándose con pasio-

nes extrañas, o perezca suplantado por un mal amor.

Tal es la razón de los renunciamientos, como la expone San

Agustín en diversos lugares de sus obras y particularmente en los

tratados De continentia, De Agone Christiano, De Bono Coniugali,

De Sancta Virginitatc, De Nuptiis et Concupiscentia. en los Solilo-

quios y en los escritos contra los maniqueos.

Por el deseo del holocausto, Agustín, después de perplejidades,

luchas y desconfianzas de sí mismo, decidió guardar la castidad
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cuando supo que con la gracia de Dios podía ser fiel a su oblación.

Por el deseo de pureza en el amor le asaltaba la duda de si en

las complacencias más honestas, como la que le producía oír en

el templo el canto de los salmos y de los himnos religiosos, la causa

era verdadera devoción espiritual o era el deleite natural de los

sentidos y del ánimo.

El amor le había tocado y sólo anhelaba el triunfo total y per-

durable del amor.

El amor era la vida de su alma y es también el alma de su

visión total del universo. (Fig. 10.)

En ella el amor es causa y origen, es medio y camino, y es

término y descanso. En Dios el amor de la bondad difusiva es

causa de la creación, el amor a los elegidos es causa de la 'providen-

cia. En el hombre el amor de Dios llama a las puertas del alma,

hace responder a esa llamada, mueve a emprender la lucha contra

los desórdenes de las pasiones, alienta a abrazarse con la Cruz,

símbolo cristiano del equilibrio pasional ético, ascético y místico,

hace deseable y dulce la muerte, asegura la resurrección y alcanza

la eterna bienaventuranza.

El equilibrio pasional, simbolizado en la cruz de la mortifica-

ción cristiana, encauza esas dos grandes corrientes de amor que

circulan por el espacio y por el tiempo: la de la creación y la de

la providencia, sujetándolas al imperio y a la gloria del Verbo

hecho hombre, Rey de la creación y meta y centro de la historia,

y, por El, a Dios Uno y Trino. Y fuera de los ámbitos del amor,

en dispersión trágica con los demás seres y consigo mismo, y en

aniquilamiento de dignidad y de destino, quedan los demonios y
los condenados como secreción irredimible de la vida pasional.

De esta suerte, el problema teo-antropológico del equilibrio

es, como decíamos en el primer capítulo de la introducción, y
como puede verse en el gráfico de la página siguiente, un vértice

en el que concurren las soluciones de los problemas más funda-

mentales de la Ontología, de la Psicología racional y empírica y
de la Teodicea.



RNiaUILHMlENTG y MUERTE INFERNRL

Fig. io

Representación gráfica de la concepción del Universo, según la mente
de San Agustín.
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CONCLUSIÓN

Si echamos una mirada retrospectiva al camino recorrido, se

ofrecerán a nuestra vista dos concepciones totales del universo

completamente distintas. No es la menor de las diferencias que

las separan la exactitud y precisión de contornos de una de ellas,

la vaguedad y nebulosidad de la otra.

También los criterios con arreglo a las cuales se agrupan, articu-

lan y solidarizan entre sí los seres del universo en cada una de ellas,

son del todo distintos. Colocándonos en el punto de vista del equi-

librio pasional podemos recoger en las siguientes afirmaciones lo

que resulta de la comparación entre ambas doctrinas:

I. Hay entre la doctrina estoica y la doctrina agustiniana

acerca del equilibrio pasional coincidencias en lo que podemos

llamar elemento material de todo sistema pasionológico : en la

exhortación a la mortificación o regulación de las pasiones, en

normas prácticas de vida moral, en consideraciones filosófico-

morales, en los análisis de estados pasionales, en la exaltación del

dominio de la voluntad sobre los apetitos, de la serenidad del

ánimo a través de las luchas encontradas de afectos y repugnancias,

en la glorificación del heroísmo y la constancia en el cumplimien-

to del deber.

Este elemento material no es exclusivo ni del estoicismo, ni

de la pasionología de San Agustín, ni de ambos juntos. Es la por-

ción común de todos los sistemas éticos que no vaguen muy ale-

jados de la razón natural. Se halla en el fondo de los sistemas

casuísticos y rituales del antiguo Oriente; constituye la médula

de los poemas mitológico-teológico-morales de la India, y es el

punto de convergencia de doctrinas que profesan los más opuestos

principios especulativos en Ontología, Cosmología y Teología. Tam-
bién coinciden en ese punto la ataraxia epicúrea, la apatía estoica

y la honestidad cristiana. Asimismo se puede llegar a idénticas
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conclusiones éticas y antipasionalcs, partiendo de la teoría del

imperativo categórico de Kant o de la Moral Sociológica.

IT. Hay también una coincidencia de la doctrina agustiniana

con el estoicismo, y, en general, con todas las escuelas filosófico-

morales posteriores a Sócrates, al afirmar el carácter esencialmente

antropológico de la filosofía y la preocupación por el problema

del destino y de la felicidad del hombre como causa y resorte de

la actividad filosófica. Pero San Agustín, a diferencia de los estoi-

cos, afirma, a la vez, el carácter esencialmente teológico de la

filosofía, pues considera insoluble el problema humano si no se le

da una solución divina. Lo único que le interesa es «Dios y el

alma».

III. En cuanto al elemento formal, la doctrina del equilibrio

pasional estoica y la de San Agustín son esencialmente diversas,

tanto por razón de sus fundamentos empíricos y doctrinales, como
desde el punto de vista sistemático, pasionológico y teleológico.

A ) Los fundamentos empíricos de la doctrina agustiniana se

deben a una elaboración personal e íntima del propio San Agus-

tín. Son observaciones hechas sobre su propia vida pasional y res-

ponden al deseo de hallar una solución fundamental a sus proble-

mas pasionales como expresión de los problemas del ser humano

y del mundo y en particular al de la dualidad de tendencias ele-

vantes y deprimentes.

B) Los fundamentos doctrinales de la doctrina pasionoló-

gica de San Agustín son en lo esencial desconocidos de los filóso-

fos estoicos. Tales son: i.° La bondad trascendental y la «natu-

ralidad», no sólo de todo el universo (estoicismo), sino también

de toda entidad, de toda fuerza y tendencia, incluso de las pasio-

nes del hombre y entre ellas del amor y de la compasión. 2.° El

valor representativo de todo el universo y de cada criatura en

particular con sus fuerzas y tendencias, del ser y de la vida Dios.

3.
0 La santificación de todo lo positivo, que pertenece a la natu-

raleza humana, en el Verbo hecho carne, y la santificabilidad en

todo hombre. 4.
0 La necesidad de la resurrección del cuerpo y de

su incorporación a una bienaventuranza eterna para resolver el

problema de la felicidad del hombre, para que éste pueda ser

verdaderamente dichoso y para justificar el equilibrio pasional.

C) Desde el punto de vista sistemático, el estoicismo, como

doctrina de escuela, hace expresa renuncia a la elaboración de un

sistema, sin preocuparse de otros problemas que el de conseguir
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el equilibrio pasional por medio de la apatía. San Agustín, en

cambio, aspira a unificar todos los problemas del mundo en la

unidad de una visión antropo-teológica, y el del destino de todas

las criaturas en una fuerza

—

pondus, amor—que viene de Dios y
va a Dios.

D) Desde el punto de vista pasionológico, el estoicismo afir-

ma la artificialidad y antinaturalidad de las pasiones, o de la ma-

yor parte de ellas, profesa la apatía y el renunciamiento como
medio de defensa contra las perturbaciones y las decepciones.

San Agustín ve en la fuerza de las pasiones una tendencia a la

felicidad, comunicada a las criaturas por la bondad difusiva de

Dios, enderezada por la providencia divina interna y externa en

beneficio especial de los elegidos de Dios para que lleguen a la per-

fecta unión en amor con Él. Los renunciamientos o son obsequios

de un amor heroico o son defensas heroicas del mismo divino amor.

E) El estoicismo pone el fin de la apatía en ella misma. No
acierta a pensar con seguridad y certeza en una «sabiduría» o

«beatitud» superior a la imperturbabilidad.

Para San Agustín, la mortificación lograda de las pasiones

es insuficiente para hacer feliz al hombre. No representa sino

el camino para llegar a la paz perfecta, al bien positivo, a la feli-

cidad completa que consiste en la posesión de Dios por conoci-

miento y amor.

CONSIDERACIÓN FINAL.—La pasionología agustiniana es

ciertamente una representación egregia de la doctrina antropo-teoló-

gica del cristianismo. Ha sido también una doctrina magistral:

tanto las experiencias y análisis pasionales de Agustín, como sus

ideas profundas y unificadoras, han enriquecido copiosamente la

doctrina católica y rezuman por todos los tratados teóricos y
prácticos de moral, de ascética y de mística católicos.

1

Sin duda, su doctrina del equilibrio pasional se encontró con

la doctrina estoica, y es muy probable que muchas veces hallara

el terreno del corazón humano preparado por aquella moral gen-

tílica para hacer en él la obra del Dios de la verdad y del amor.

Pero esto era también disposición y traza de la providencia divina.

Se comprobaba, una vez más, aquella ley metahistórica que ya

descubrió Prudencio, que desarrolló generalmente el mismo San

Agustín en La Ciudad de Dios y que informó de espíritu poético

y teológico Fray Luis de León: la de que el mundo y la historia
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antes de Cristo se preparaban para la venida de Cristo o, según

la frase de Tertuliano, eran ya cristianos.

La filosofía pagana buscaba la felicidad del hombre unas veces

por el camino de los deleites armonizados, como los epicúreos;

otras por el de la renuncia a los deleites, como los estoicos. San

Agustín compadecía a unos y a otros. A él la vida, la razón y la

fe le habían dejado hincada en el alma una idea luminosa y calien-

te: «Ñeque enim facit beatum homincm nisi qui facit hominetn» (125).

(125) Epist. ad Macedonium, ML. 33, 667.

A. M. D. G.
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